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Mit einer gewissen Unsicherheit entschied ich mich, im Jahr 2003 ein Doktorat in 
Kultur- und Sozialanthropologie anzustreben. Später einmal als Wissenschafter 
beruflich im eigenen Fach tätig sein zu können erschien mir dabei eher als 
Wunschvorstellung und weniger als realistische Zukunftsaussicht. Als Koch über den 
zweiten Bildungsweg zum Studium gekommen, war mir die Kultur- und 
Sozialanthropologie für viele Jahre nicht mehr als ein nebenberufliches Anliegen, 
welches ich so gut wie möglich in den Zwischenräumen von beruflichem Alltag und 
Privatleben unterzubringen versuchte. Das war nicht immer leicht, kostete viel Energie 
und letztendlich auch Kompromisse, die mich nicht selten daran zweifeln ließen, ob es 
die Sache denn wirklich wert ist. Ich blieb hartnäckig, ließ nicht locker und aus meinem 
Interesse für das Fach entwickelte sich eine Faszination oder treffender formuliert eine 
Überzeugung. Ungeachtet der tatsächlichen beruflichen Möglichkeiten würde ich diesen 
Weg jederzeit erneut beschreiten, ihn eventuell etwas schneller und zielstrebiger gehen, 
ihn aber mit Sicherheit nicht verlassen. Mit Kultur- und Sozialanthropologie verbinde 
ich mehr als das Studium von den Gemeinsamkeiten und Unterschieden der Menschen, 
einen guten Job oder den Wunsch nach intellektueller Anerkennung. Kultur- und 
Sozialanthropologie ist eine Einstellung zur Weitsicht, die Vorurteile ab- und Brücken 
aufzubauen versucht. Diese Verantwortung trage ich gegenüber unserer Disziplin sowie 
diese sie gegenüber uns Allen trägt. Wenn es mir gelingt, diesem Anspruch 
einigermaßen gerecht zu werden, dann hat sich dieses Doktorat nicht nur für mich 
gelohnt. 
Herzlicher und aufrichtiger Dank sei hier an erster Stelle an Prof. Andre Gingrich 
gerichtet, dem über all die Jahre meine Beharrlichkeit nicht entgangen ist und der 
manchmal mehr an mich glaubte als ich selbst. Ohne seine Unterstützung wäre Vieles 
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nicht möglich gewesen. Durch das Dissertationsstipendium der Historisch-
Philosophischen Klasse der Österreichischen Akademie der Wissenschaften bot sich mir 
erstmals die Möglichkeit im Rahmen institutioneller Einbindung wissenschaftlich 
arbeiten zu können. Hier gilt mein tief empfundener Dank der ÖAW aber vor allem 
auch dem Institut für Sozialanthropologie, welches mir unter der Leitung von Direktor 
Andre Gingrich mit all den mir lieb gewonnenen KollegInnen für drei Jahre nicht nur 
Arbeitsplatz, sondern auch Ort der Inspiration und Quelle unverzichtbarer Erfahrungen 
war.  
Ein wichtiges Anliegen ist es mich bei meinem lieben Kollegen und langjährigen 
Freund Dr. Martin Slama zu bedanken. Er war zweifelsfrei eine treibende Kraft, eine 
stets positive, beratende und kritische Stimme im Hintergrund und ein unverzichtbarer 
Gesprächs- und Diskussionspartner. Den großen Wert seiner Indonesienexpertise und 
seines unermüdlichen Interesses an meiner Arbeit kann ich gar nicht genug loben. 
All den Menschen, die mich in den letzten drei Jahren aushalten mussten bzw. konnten, 
möchte ich ebenfalls herzlich danken. In besonderer Weise richtet sich mein Dank auch 
an jene nicht namentlich genannten Freunde und InformantInnen aus Indonesien und 
Papua Neuguinea. Diese Menschen haben weitaus mehr getan als meine Arbeit zu 
unterstützen, mir in so vielen Dingen zu helfen und mich im Kreise ihrer Familien 
aufzunehmen. Sie haben mich tagtäglich aufs Neue spüren lassen, warum ich mich einst 
für das Studium der Kultur- und Sozialanthropologie entschieden habe. 
 













Religiosities in Motion:  
Adat, World Religions and Nationalisms in Papua, Indonesia 
 
This thesis provides a social anthropological account on the prominence of religious 
developments and movements in the contemporary period of crisis and conflict in 
Indonesia‘s easternmost province of Papua – a former Dutch colony, ethnically and 
religiously highly heterogeneous, that today increasingly attracts global interests not 
least due to its rich natural resources. This western half of the island of New Guinea 
became part of Indonesia in 1963 and represents now the nation-state‘s most troubled 
frontier. 
 Since the forced resignation of President Suharto in 1998 Indonesia has 
undergone vast political reform put into practice by a nationwide decentralization 
programme. The political instability in the years thereafter entailed an unpredicted wave 
of uncertainness and insecurity. This was accompanied by a nationwide ―revival of 
tradition‖, i.e. of customary beliefs, practices, and social institutions, what in Indonesia 
is referred to as adat. These developments could be particularly observed in Eastern 
Indonesia where identity politics based on religion and ethnicity also turned violent, 
such as in the case of the Moluccas. Against this backdrop of violence along ethno-
religious lines and a possible separation from Indonesia in 2002 Papua was granted 
special autonomy. Today, almost a decade later, most Papuans share the opinion that 
special autonomy has completely failed. 
 This thesis explores developments within the religious field as well as the 
religious qualities inherent in Papuan nationalism, Indonesian nationalism and the 
revival of tradition. By focusing on local religion as well as Islam and Christianity it 
aims at sheding new light on the role of religion in shaping local or even national 
identities. Against the background of widespread Islamisation anxieties among Papuans 
and expressed concerns among Muslims about forced Christianization in case of 
Papua‘s independence, this thesis shall convincingly tell why religion should not be 
neglected in Papua. 
 













Religiositäten in Bewegung: 
Adat, Schriftreligionen und Nationalismen in Papua, Indonesien 
 
Die vorliegende Dissertation bietet einen sozialanthropologischen Beitrag zur 
Bedeutung religiöser Entwicklungen und Bewegungen in Indonesiens von Krisen und 
Konflikten geschüttelter östlichsten Provinz Papua, einer ehemaligen niederländischen 
Kolonie, die sich durch einen hohen Grad an ethnischer und religiöser Heterogenität 
kennzeichnet und heute mehr denn je globale Aufmerksamkeit erweckt, nicht zuletzt 
aufgrund der reichhaltigen Bodenschätze. Diese westliche Hälfte der Insel Neuguinea 
wurde 1963 Teil von Indonesien und zeigt sich heute als die umstrittenste frontier der 
Nation. 
Nach dem erzwungenen Rücktritt von Präsident Suharto im Jahr 1998 erlebte 
Indonesien eine weitreichende politische Reform, die in einem landesweiten 
Dezentralisierungsprogramm umgesetzt wurde. Die darauf folgende politische 
Instabilität löste eine unerwartete Welle an Ungewissheiten und Unsicherheiten aus, die 
begleitet wurden durch ein landesweites Wiederaufleben von traditionellen 
Glaubensvorstellungen, Praktiken und sozialen Institutionen, was in Indonesien unter 
dem Begriff adat subsumiert wird. Diese Entwicklungen wurden vor allem im östlichen 
Indonesien beobachtet, wo auf Religion und Ethnizität ausgerichtete Identitätspolitik 
gewalttätige Konflikte bewirkte, wie etwa in den Molukken. Angesichts eines auch in 
Papua vorhandenen Potenzials ethno-religiöser Gewalt und der Möglichkeit einer 
Abspaltung von Indonesien, wurde Papua im Jahr 2002 der Status der Spezialautonomie 
zugestanden. Heute, nahezu eine Dekade danach, betrachtet die Mehrheit der Papuas 
diese Spezialautonomie als absolut gescheitert. 
Diese Dissertation untersucht Bewegungen im religiösen Feld. Besonderes 
Augenmerk gilt dabei den religiösen Aspekten des Papua-Nationalismus sowie des 
indonesischen Nationalismus und der Revitalisierung von Tradition. Mit einem 
gezielten Blick auf sowohl lokale Religionen wie auch den Islam und das Christentum, 
soll diese Arbeit die Rolle von Religion im Konstruktionsprozess von lokalen und 
nationalen Identitäten neu beleuchten. Vor dem Hintergrund weitreichender 
Islamisierungsängste unter den Papuas und der von MuslimInnen artikulierten Sorge, 
einer erzwungenen Christianisierung im Falle von Papuas Unabhängigkeit, soll diese 
Dissertation überzeugende Argumente liefern, warum Religion in Papua nicht 
vernachlässigt werden sollte. 
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Diese Karte zeigt die beiden indonesischen Provinzen Papua Barat (Westpapua) und Papua. Am 














Bereits im Jahr 1997, als ich Papua
1
 zum ersten Mal bereiste, erlebte ich die dortigen 
Menschen als außerordentlich religiös. Dieser Wahrnehmung liegt natürlich eine 
relative Sichtweise zugrunde, die auf meiner Sozialisation in einer säkular geprägten 
westlichen Gesellschaft beruht und nicht zuletzt auch aus zahlreichen Aufenthalten im 
westlichen Indonesien (insbesondere Java) resultierte. Vor allem meine Eindrücke und 
                                                            
1 Es ist durchaus möglich, dass sich durch die im Laufe der Geschichte ständig erfolgte Namensänderung 
des westlichen Teils der Insel Neuguinea beim Lesen dieser Arbeit eine leichte Verwirrung einstellt. Um 
dem vorzubeugen, möchte ich gleich zu Beginn eine Art Schlüssel bereitstellen: Neuguinea bezeichnet 
die gesamte Insel. Der östliche Teil Neuguineas besteht aus der im Jahr 1975 unabhängig gewordenen 
parlamentarischen Monarchie Papua Neuguinea, wohingegen der westliche Teil der Insel seit 1969 
offiziell zu Indonesien gehört. Seit der niederländischen Kolonialherrschaft wurde der westliche Teil 
Neuguineas jedoch bis in die Gegenwart ständig umbenannt. Unter den Niederländern war die 
Bezeichnung Niederländisch Neuguinea gebräuchlich. In der Übergangsphase zur Eingliederung in 
Indonesien wurde die westliche Hälfte der Insel in Irian Barat (West Irian) umbenannt und später im Jahr 
1969 schließlich in Irian Jaya. Die bevorzugte Eigenbezeichnung von Papua bzw. Westpapua wurde von 
Indonesien verboten. Mit dem Inkrafttreten der Sonderautonomie am 1. Januar 2001 wurde der Name der 
östlichsten indonesischen Provinz in Papua umbenannt. Am 27 Januar 2003 erließ die damalige 
Präsidentin Megawati Sukarnoputri eine Verordnung zur Aufteilung Papuas in drei Provinzen (Inpres Nr. 
1 / 2003). In dieser Verordnung wurden die beiden neuen Provinzen als Irian Jaya Barat (West Irian Jaya) 
und Irian Jaya Tengah (Mittel bzw. Zentral Irian Jaya) vorgestellt. Während Irian Jaya Barat die 
Vogelkopfhalbinsel beinhaltete sollte sich Irian Jaya Tengah von Timika im Süden bis Biak im Norden 
erstrecken. Obwohl diese Verordnung auf keiner Rechtsgrundlage basierte, hat sich eine der beiden 
abgespalteten Provinzen, nämlich Irian Jaya Barat, bis heute halten können. Im Mai 2007 wurde Irian 
Jaya Barat schließlich in Papua Barat (Westpapua) umbenannt. Somit besteht das westliche Neuguinea 
heute aus den zwei Provinzen Papua und Papua Barat (Westpapua). Im Laufe dieser Arbeit gebrauche ich 
die Begriffe, dort wo es sinnvoll erscheint, in ihrer historischen Reihenfolge, benutze aber generell den 
von den Menschen Papuas bevorzugten Begriff Papua. Als Papua bezeichne ich somit die gesamte zu 
Indonesien gehörende westliche Hälfte der Insel Neuguinea. 
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Erfahrungen von Java ließen in mir die Annahme aufkommen, dass sich mit der Distanz 
vom politischen Machtzentrum zur Peripherie auch die Ausprägung der Religiosität der 
Menschen steigert. Dieses Bild einer „religiöseren― Gesellschaft an der östlichsten 
frontier Indonesiens hat bei meinen ausgedehnteren Feldforschungen in den Jahren von 
2007 bis 2009 keineswegs abgenommen. Im Gegenteil, es hat sich maßgeblich verstärkt 
und die zweite Annahme nahegelegt, dass der (säkulare) Nationalstaat zunehmend an 
seine „Grenzen― stößt, insbesondere dort, wo die Menschen sich von diesem 
vernachlässigt, nicht geschützt oder gar bedroht fühlen. Daraus ergab sich für Papua 
eine präzise Fragestellung. An was oder wen binden sich Menschen bzw. womit 
identifizieren sie sich, wenn der Nationalstaat nicht fähig ist, sie zu schützen? Vor allem 
in den Sozialwissenschaften hat diese Frage in den letzten Jahren an Bedeutung 
gewonnen und zu einer intensiven Auseinandersetzung mit „the return of the religious― 
geführt. Umso verwunderlicher ist für mich daher die geringe Beachtung von Religion 
und Religiosität in den fast ausschließlich politisch orientierten Diskursen über Papua.  
Persönliche Eindrücke von einer bedeutenden internationalen Veranstaltung zum 
Papuakonflikt mögen dies verdeutlichen. Am 06. Februar 2010 trafen in den 
Räumlichkeiten des OTJR
2
 namhafte ExpertInnen zusammen, um in einem Symposium 
mit dem Titel „Justice and Self-determination in West Papua― dessen Geschichten und 
Zukunft zu diskutieren. Erstaunlicherweise wurde bei dieser Veranstaltung in keinem 
Vortrag die Bedeutung von Religion in dieser seit den 1960ern von einem gewalttätigen 
Konflikt heimgesuchten Region erwähnt. Im Schatten der politischen Diskussion 
wurden Religion und Religiosität zur Nebensache abgetan, bzw. weitgehend ignoriert.  
Dabei wurde das große Manko der Debatten deutlich – nachdem die 
Vortragenden sich auf ein konstruiertes in der dritten Person angesprochenes Papua 
festfuhren, in dem es nur um die Frage ging, ob Papua teilautonom bleiben oder 
unabhängig werden soll. Gänzlich außer Acht gelassen wurde, dass die Menschen, 
deren Schicksal hier zur Diskussion stand, sich weitaus stärker über religiöse und 
örtliche Zugehörigkeiten definieren als über eine konstruierte nationalistische 
Papuaidentität, die von allen Seiten betont wurde. Was dieser Auseinandersetzung 
fehlte, war ein aus der Praxis kommender komparativer, empirisch-anthropologischer 
Ansatz. Kurz gesagt, eine die Alltagsrealitäten aufzeigende Darstellung von Religion 
                                                            
2 Oxford Transitional Justice Research. 
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und Religiosität im Leben jener Menschen, deren Stimmen in der Regel nicht gehört 
werden. Denn jenes sich aus der Praxis ergebende Bild, soviel ist sicher, kontrastiert 
erheblich die gängige politisch dominierte Schwarz-Weiß-Malerei, in der Papua zu 
einer nationalistischen Streitfrage reduziert wird, die das religiöse Feld nahezu 
ausklammert.  
Dieses offensichtlich unreflektierte Ausblenden einer religiösen Konflikt-
dimension wurde im Rahmen eines ungezwungenen Abendessens mit den 
TeilnehmerInnen und VeranstalterInnen schließlich doch noch angesprochen und 
mündete in eine Frage an mich: Warum ist Religion wichtig in Papua? Es folgte 
schließlich die Aufforderung, einen Beitrag zu verfassen, welcher heute auf der 
Homepage von OTJR unter dem Titel Not To Be Neglected: The Religious Landscape in 
West Papua abrufbar ist.
3
  
Warum Religion in Papua und für Papuas wichtig ist, wie Religiositäten in 
Bewegung die Geschichte und Zukunft Papuas mitbestimmen, welchen Stellenwert 
Religion für die Menschen in Papua hat, wie sich das religiöse Feld Papuas heute 
gestaltet, welche historischen Entwicklungen ihm zugrunde liegen, welche 
Konfliktdimensionen es in sich birgt, wie und in welchen Formen Religiosität 
gegenwärtig wiederkehrt und in welchen Wechselbeziehungen Religion, säkularer 
Nationalstaat und materielles Überleben stehen, diesen Themen soll nun im Laufe 
meiner Studie nachgegangen werden. 
 
Die vorliegende Arbeit ist in fünf Teile strukturiert, die sich in vierzehn Kapitel 
unterteilen. Teil I erläutert die methodische Herangehensweise und die theoretische 
Positionierung, die diese Arbeit ermöglichten bzw. ihr zugrunde liegen.  
 Beginnend werden in Kapitel 1 die methodischen Zugänge vorgestellt. Dabei 
steht die zentrale Bedeutung der anthropologischen Feldforschung, wie sie von 
Malinowski
4
 vorgezeigt wurde, im Vordergrund. Im Gegensatz zur klassischen 
Feldforschung vergangener Tage findet empirische Datenerhebung heute auch vermehrt 
                                                            
3 Warta (2010a). Abzurufen unter: http://www.csls.ox.ac.uk/documents/Warta-ReligioninWestPapua-
final.pdf (zuletzt zugegriffen am 10. 11. 2010). 
4 Ich verzichte in der Einleitung bewusst auf Literaturangaben, da auf die Arbeiten der erwähnten 
AutorInnen ohnedies in den einzelnen Kapiteln verwiesen wird. 
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in Konfliktregionen statt, was den ForscherInnen einen höheren Grad an methodischer 
Flexibilität abverlangt. Die damit verbundenen Schwierigkeiten und Gefährdungen, die 
sich sowohl für ForscherInnen und Beforschte ergeben werden hier thematisiert. Auch 
das traditionelle Werkzeug unserer Disziplin, die teilnehmende Beobachtung, wird im 
Rahmen einer empirischen Forschung in Konfliktregionen angesprochen und in Bezug 
auf ihren Objektivitätsanspruch kritisch hinterfragt. Anschließend soll auf eine weitere 
Problematik hingewiesen werden, die sich vor allem in einer die unterschiedlichen 
religiösen Gruppen vergleichenden Studie wie dieser bemerkbar machte, in der 
teilnehmende Beobachtung sowohl in christlichen wie auch muslimischen Familien 
bzw. Gemeinschaften erfolgte. Insbesondere in Papua, wo sich Menschen anhand 
religiöser Linien zunehmend polarisieren, spielt die eigene religiöse Zugehörigkeit bzw. 
Einstellung keine unwesentliche Rolle. Teilnehmende Beobachtung wird dabei oft zur 
„Vertrauenssache―, was sich unmittelbar auf die Qualität der Daten auswirkt.  
Nach einem kurzen Überblick über die zwischen 1994 und 2009 durchgeführten 
Feldforschungsaufenthalte, die sowohl in Papua wie auch Papua Neuguinea stattfanden, 
wird ansatzweise auf eine weitere Form der empirischen Datenerhebung eingegangen, 
die in dieser Arbeit ebenfalls zur Anwendung kam, nämlich die Onlinerecherche.  
In Kapitel 2 werden theoretische Ansätze vorgestellt. Dabei wird ein 
Religionsbegriff angedacht, der es ermöglichen soll, eine vergleichende Ethnographie in 
einem bestimmten räumlich–geografischen Kontext durchzuführen, ohne dabei im 
westlichen Religionsverständnis verhaftet zu bleiben. Jack Goody und seine Arbeiten zu 
den Schriftreligionen sind dabei ebenso von Bedeutung, wie die Ansichten von Talal 
Asad, der sich gegen eine allgemein gültige Definition des Religionsbegriffs äußert. Die 
betonte Unterscheidung zwischen Schriftreligionen, traditionellen Religionen und 
synkretistischen Religionsformen ist dabei von besonderer Bedeutung. Zentral ist hier 
auch die Arbeit von Pierre Bourdieu zum religiösen Feld. Nachdem Bourdieus 
Feldbegriff erläutert wurde, richtet sich meine Aufmerksamkeit auf die Öffnungen im 
religiösen Feld und den damit verbundenen Machtkämpfen um religiöse Legitimität. 
Bourdieus Feldbegriff eignet sich hervorragend als theoretisches Konzept um religiöse 
Konkurrenz in Papua analytisch zu erfassen. Mit Fremdzuschreibungen, die Papuas an 
der untersten Stufe der Evolution positionieren, beschäftigt sich hingegen ein anderer 
Abschnitt. Besonders bedeutend sind hier die Arbeiten von Andre Gingrich zum 
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frontier orientalism, die in abgewandelter Form auf Papua angewandt werden. Dabei 
soll aufgezeigt werden, wie sich konstruierte Feindbilder zur Legitimation von Macht 
über die Jahrhunderte halten und etwa aus gefährlichen Kannibalen gefährliche 
Terroristen werden. Nicht zuletzt soll im Rahmen dieses frontier orientalism auch 
aufgezeigt werden, warum der Schöpfungsmythos mitunter „menschenfreundlicher― ist, 
als die Evolutionstheorie. Die intensivere Beschäftigung mit dem in Indonesien 
gebräuchlichen adat-Begriff („Tradition― oder „Brauchtum―) bildet einen weiteren 
theoretischen Schwerpunkt. Eine kurze historische Darstellung soll uns dabei von der 
niederländischen Kolonialperiode in die Gegenwart führen, in der adat in Form einer 
landesweiten Revitalisierungsbewegung wieder zunehmend an Bedeutung gewinnt. 
Dabei soll die Komplexität dieses Begriffs illustriert und dessen religiöse Aspekte 
beleuchtet werden. Mit sozialanthropologischen Konzepten zur Konstruktion von 
Gesellschaft, Individuum und Nation befasst sich der darauf folgende Abschnitt. 
Hierbei stütze ich mich AutorInnen wie Marylin Strathern, Danilyn Rutherford und 
Peter Metcalf, um anhand deren theoretischer Impulse die „Existenz― einer Gesellschaft 
in Papua zu hinterfragen, was letztendlich eine kritischere Betrachtung nationalistischer 
Bewegungen und der damit verbunden nationalistischen Rhetorik ermöglicht. Mit den 
Zusammenhängen politischer und religiöser Transformationen und damit wie Religion 
in Bereiche staatlicher Machtausübung eindringt, beschäftigt sich der vorletzte 
Abschnitt, in dem theoretische Auseinandersetzungen zu Säkularität und Nationalstaat 
aufgegriffen werden. Letztendlich widmet sich der letzte Abschnitt dieses Kapitels den 
neuesten theoretischen Auseinandersetzungen zur Wiederkehr des Religiösen, wie es 
u.a. von den SozialanthropologInnen Bruce Kapferer, Kari Telle, Annelin Eriksen, Jean 
und John Comaroff und Joel Robbins nahegelegt wird. Dabei wird der Begriff des 
Religiösen als eine Kraft der totalen Hingabe und „Aufopferung― für eine bestimmte 
Sache, Vorstellung oder Ideologie interpretiert. Religiosität muss in diesem Verständnis 
nicht notwendigerweise in Verbindung mit Religion gedacht werden, sondern kann auch 
eine Qualität des heterogenen Papua–Nationalismus bzw. des orthodoxen indonesischen 
Nationalismus oder auch der Revitalisierung von adat sein.  
 
Teil II bzw. Kapitel 3 führt uns anhand einer ethnografischen Darstellung nach Papua 
Neuguinea ins Jahr 1994, zu den im äußersten Westen der East Sepik Provinz, nicht 
 6 
 
unweit von der indonesischen Grenze lebenden Sawiyanooanoo. Durch die erstmalige 
Aufarbeitung und Einbindung dieses Forschungsmaterials beabsichtige ich ein 
ethnografisches Beispiel der Vielzahl von traditionellen religiösen Vorstellungen 
bereitzustellen, wie sie auf der Insel Neuguinea trotz starker christlicher Einflüsse weit 
verbreitet sind. Der Zweck dieser Exkursion nach Papua Neuguinea liegt darin, ein 
besseres Verständnis für die Bedeutungstiefe des adat-Begriffs zu schaffen. Obwohl die 
Sawiyanooanoo den adat-Begriff selbst nicht kennen oder besser gesagt, weil sie ihn 
nicht kennen, frage ich in diesem Kapitel, was unter adat verstanden werden kann bzw. 
sollte, um dadurch den gängigen und reduktionistischen Interpretationen dieses Begriffs 
entgegenzuwirken. In diesem Sinne soll aufgezeigt werden, dass adat mehr ist als nur 
Tradition und Brauchtum. Dabei gilt mein Hauptaugenmerk den religiösen Aspekten 
von adat. Ansatzweise versuche ich am Beispiel der Sawiyanooanoo auch der Idee von 
kleinen „Nationen―, wie Peter Metcalf dies im Kontext der Langhausgemeinschaften im 
Hinterland von Brunei vorschlug, nachzugehen. Im Zentrum meines Interesses stehen 
dabei die religiösen Vorstellungen der Menschen. Sind sie es, durch die diese kleinen 
Nationen zusammengehalten werden? 
 
Historische Bewegungen nachzuzeichnen, um den gegenwärtigen Papuakonflikt 
verständlicher zu machen, ist der in Teil III dieser Studie gestellte Anspruch. Dabei 
bezieht sich Kapitel 4 zunächst auf die historische Darstellung vorkolonialer 
Handelsnetzwerke und die über diese stattfindende Verbreitung des Islam. Als Zentren 
des Islam im östlichen Indonesien wird neben den Sultanaten von Ternate und Tidore 
auch auf die Molukkeninsel Seram eingegangen, um deren Verbindungen zu Neuguinea 
aufzuzeigen. Dabei werden die Raja-Ampat-Inseln und das auf der Vogelkopfhalbinsel 
gelegene Onim sowie die Insel Biak als Handels- und Machtzentren im Neuguinea des 
16. Jahrhunderts näher vorgestellt. Hierbei gilt es vor allem darzulegen, wie sich im 
Laufe der Jahrhunderte durch regen (Sklaven-)Handel eine Form des Frühkapitalismus 
entwickeln konnte, der es einer muslimischen Papuaelite ermöglichte weitreichende 
Macht zu erlangen, was zur Gründung der bekannten kerajaan (Königreiche) im 
äußersten Nordwesten von Neuguinea führte. Die sogenannten raja-systems können 
durchaus als die damals elaborierteste Form der politischen Macht in Neuguinea 
gesehen werden, was u.a. die Arbeiten von Malcom Walker und Johsz Mansoben 
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verdeutlichen. Welche Auswirkungen diese neue politische Macht auf Papuas hatte und 
wie sich der Islam auf traditionelle Religionen auswirkte, soll in diesem Kapitel 
hinterfragt werden. Was für eine Rolle spielte ab nun Religionszugehörigkeit? Was 
bedeutete es in dieser Zeit Muslim zu sein und was bedeutete es, nicht Muslim zu sein? 
Welche Gruppen waren vom Islam ausgeschlossen und warum? Wie wirkte sich der 
Islam auf die Bevölkerung aus? Fragen wie diesen soll in Kapitel 4 nachgegangen 
werden. Es ist beabsichtigt, diese äußerst wichtige und noch wenig erforschte 
geschichtliche Periode, zumindest ansatzweise vorzustellen, was vor allem in Hinblick 
auf ein gegenwärtig neu erwachendes Bewusstsein des frühen Islam in Papua zu 
verstehen ist. Insofern ist dieses Kapitel von zentraler Bedeutung, da es eine Basis 
liefert, ohne die weder das darauf folgende Kapitel zur Geschichte des Christentums, 
noch die im Laufe dieser Arbeit thematisierten gegenwärtigen Diskurse über den Islam 
in Papua ausreichend verstanden werden können. 
In Kapitel 5 werden die Ankunft und Geschichte des Christentums sowie die 
damit verbundenen Konflikte behandelt. Diese Darstellung fokussiert auf eine für das 
16. Jahrhundert typische europäische Einstellung, nämlich den Islam als Feind zu 
betrachten. Am deutlichsten illustrieren dies die Aufzeichnungen der ersten iberischen 
Entdecker und in spätere Folge die Berichte der Niederländischen Ostindienkompanie 
(VOC). Letztere fühlte sich durch die damaligen islamischen Herrschaftsstrukturen 
daran gehindert, sich das Handelsmonopol über die Gewürzinseln zu sichern, zu denen 
auch Teile des westlichen Neuguinea gehörten. Darauf aufbauend wird die im Rahmen 
der Kolonialzeit erfolgte Missionierung behandelt, die im Jahre 1855 mit der Ankunft 
der beiden deutschen „von Gott auserwählten― evangelischen Handwerksgesellen Carl 
Ottow und Johan Geissler den offiziellen Beginn des Christentums auf Neuguinea 
einleitete. Besonderes Augenmerk wird in diesem Kapitel auf die Begegnungen des 
Christentums nicht nur mit dem Islam, sondern auch mit lokalen Religionen gelegt, 
wobei der Frage nachgegangen wird, wie diese religiösen Begegnungen die Menschen 
bewegten und welche Rolle das Christentum für die machtpolitischen Interessen der 
niederländischen Kolonialregierung in Papua spielte. In wieweit das Christentum zur 




Der Territorialstreit um Niederländisch-Neuguinea zwischen der Kolonialregierung und 
dem 1949 endgültig unabhängig gewordenen Indonesien leitet Kapitel 6 ein, in dem die 
bewegte Konfliktgeschichte des heutigen Papua bis zum Fall von Präsident Suharto im 
Jahr 1998 umrissen wird. Dabei soll verdeutlicht werden, wie die von der 
Kolonialregierung geförderte und von den christlichen Missionsschulen geprägte 
Papua-Elite, unter indonesischer Herrschaft, schlagartig ihre Macht verlor und auf die 
Rolle von Separatisten reduziert wurde, gegen die Präsident Suharto in voller 
militärischer Härte vorging, wovon eine ganze Reihe brutaler militärischer 
Interventionen zeugen. Wie sich Suhartos weitläufige von der Weltbank geförderte 
Transmigrationsprogramme und das damit verbundene Streben nach nationaler 
Entwicklung/Aufbau auf die indigene Bevölkerung auswirkte, behandelt ein weiterer 
Teil dieses Kapitels. Dabei gehe ich u.a. der Frage nach, wie der vom Regime 
forttradierte frontier orientalism der Legitimation politischer und militärischer 
Herrschaft dienlich war. Ferner soll auf die Komplexität hingewiesen werden, die den 
Konflikt unter Suharto zunehmend prägte und neben militärischer Gewalt, politischer 
Unterdrückung und demografischer sowie wirtschaftlicher Marginalisierung auch 
Religion beinhaltete. Entscheidend war unter Suharto auch die Verordnung, dass alle 
indonesischen Staatsbürgerinnen eine der fünf staatlich anerkannten Schriftreligionen 
annehmen mussten. Alle anderen Religionen wurden schlichtweg verboten. Ob und 
wieweit sich im Papuakonflikt seit seiner politischen Geburt bis zum Fall von Suharto 
im Jahr 1998 auch eine religiöse Konfliktdimension ausgeformt hat, gilt es in diesem 
Kapitel zu erfragen. 
 Vor diesem Hintergrund behandelt Kapitel 7 die Zeit von 1998 bis zur 
Gegenwart. Mit Suhartos erzwungenem Rücktritt hatte ein neues Zeitalter für 
Indonesien begonnen, die sogenannte era reformasi. Kennzeichnet dafür ist eine 
ausgeprägte Dezentralisierungspolitik, die bewährte Ordnungen aufbrach und alte 
Strukturen, die das Zentrum mit der Peripherie verbanden, zusammenbrechen ließ. In 
vielen Gegenden Indonesiens (u.a. Aceh, Kalimantan, Sulawesi, Timor, Molukken,) 
markierte eine unerwartete Welle an gewalttätigen ethno-religiösen Konflikten den 
Übergang zum dritten Millennium. Auch in Papua war großes Potential für eine 
Gewalteskalation vorhanden. Jakarta musste handeln und erließ ein Gesetz zur 
Spezialautonomie (Gesetz Nr. 21/2001), welches am 1. Jänner 2002 unter der 
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Regierung von Präsidentin Megawati Sukarnoputri in Kraft trat und Papuas erstmals 
(beschränkte) Mitbestimmung einräumte. Dieses Kapitel beschäftigt sich mit dieser so 
bedeutsamen Zeit der Veränderungen, Neuerungen und Umbrüche. Dabei sollen die 
bedeutsamsten Entwicklungen und Ereignisse beschrieben und die markantesten 
gesellschaftlichen, politischen und ideologischen Bewegungen aufgezeigt werden, die in 
weitem Maße Gegenwart und Zukunft von Papua mitbestimmen. Zu diesen zählen sich 
verhärtende anti-indonesische und pro-indonesische nationalistische Fronten, 
identitätspolitische Diskurse darüber, wer als Papua zu gelten hat und wer nicht, das 
katholische Konzept memoria passionis, welches eine Opferidentität aller Papuas betont 
und letztendlich auch die politische Wiederentdeckung des Islam. Welche 
Veränderungen die Dezentralisierungspolitik und die Spezialautonomie mit sich 
brachten, wie diese sich auf die Menschen auswirkten, welche neuen Konfliktfelder sich 
eröffneten und in welcher Weise das religiöse Feld von diesen Veränderungen und 
Bewegungen betroffen ist, sind die Fragen, denen in diesem Kapitel nachgegangen 
wird. Kurz gesagt: Was hat die Spezialautonomie Papua bzw. den Menschen bisher 
gebracht? Letztendlich schließt dieses Kapitel den historischen Teil meiner Arbeit ab, 
welcher den Grundstock für den ethnographischen Hauptteil bildet. Bevor ich mich 
jedoch der Empirie zuwende, soll uns eine Exkursion auf die historisch bedeutsame 
Insel Biak führen, um dort einen tieferen Blick auf die religiösen Ursprünge des Papua-
Nationalismus zu werfen. 
 
Teil IV bzw. Kapitel 8 beschreibt die Insel Biak an der Nordküste des festländischen 
Papuas, die wie ich aufzuzeigen versuche, eine Sonderstellung einnimmt. Dabei stütze 
ich mich im Wesentlichen auf drei Literaturquellen, die im Rahmen der 
Argumentationslinie dieser Studie interpretiert und eingeflochten werden. Beginnend 
mit der Arbeit der Sozialanthropologin Danilyn Rutherford soll die Machtstellung von 
Biak aufgezeigt werden, die sich die Inselbewohner durch jahrhundertelange Kontakte 
mit dem islamischen Tidore sichern konnten und somit auch weite Teile des 
nordwestlichen festländischen Neuguineas beeinflussten. Zweck dieser Darstellung ist 
zu verdeutlichen, wie in Biak der Westen, repräsentiert durch Tidore als Zentrum der 
Macht, verehrt und geradezu zum Fetisch erhoben wurde. Im Kontrast dazu stellte das 
restliche Neuguinea für Biak eine Wildnis dar, die von den Bewohnern Biaks 
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insbesondere in Sklavenraubzügen ausgebeutet wurde. Dies gilt es zu wissen, um den 
damals vorwiegend von Biak ausgehenden Papua-Nationalismus zu verstehen.  
Vor allem wird in diesem Kapitel der Frage nach den religiösen Ursprüngen des 
Papuanationalismus nachgegangen. Dabei widme ich mich den von Frederik Kamma so 
eindrucksvoll beschriebenen messianischen Koreri-Bewegungen. Es folgt eine genauere 
auf Kammas Werk aufbauende Auseinandersetzung mit Mythos, Ritual, Prophetie und 
„göttlichem― Führertum. Wie einige charismatische Persönlichkeiten traditionelle 
religiöse Vorstellungen und Elemente des Christentums zur Mobilisierung der 
Menschen nutzten, um ihre politischen Interessen umzusetzen, soll in diesem Kapitel 
näher betrachtet werden. In wieweit religiöse Vorstellungen den frühen Papua-
Nationalismus und die Idee eines freien Papuas prägten wird in diesem Kapitel 
hinterfragt.  
Letztendlich führt uns Kapitel 8 über Biak in die Gegenwart und gewährt 
Einblicke in sozialanthropologische sowie theologische Interpretationen zum heutigen 
Verständnis eines religiös geprägten Papua-Nationalismus bzw. damit verbundenen 
Befreiungsgedanken. Dabei wird der Frage nachgegangen, welche Formen der frühe 
Papua-Nationalismus heute angenommen hat und welche Rolle Religion dabei spielt.  
 
Teil V bildet mit seinen 6 Kapiteln den empirischen Hauptteil dieser Studie und befasst 
sich nahezu ausschließlich mit Bewegungen im religiösen Feld der jüngsten Gegenwart. 
Eine Ausnahme macht Kapitel 9, in dem Daten aus den Jahren 1997 und 2008 
vorgestellt werden. Ziel dieses Kapitels ist es anhand des Vergleichs meiner Daten 
Kontinuitäten und Veränderungen aufzuzeigen. In Anlehnung an James Scott und sein 
für das festländische Südostasien erstelltes Konzept „Zomia―, versuche ich aufzuzeigen, 
wie im Hochland, in dem der Großteil der indigenen Bevölkerung lebt, durch einen bis 
in die Gegenwart forttradierten frontier orientalism staatliche Herrschaft sowie religiöse 
Bekehrung legitimiert werden soll. Damit knüpfe ich an Kapitel 4 an, in dem ich die 
Trennung in zivilisierte BewohnerInnen der Küsten und „barbarische― im 
Landesinneren lebende „Wilde― schilderte. 
 Der Hauptteil dieses Kapitels befasst sich jedoch mit dem Einfluss von 
Christentum und Islam im Hochland. Dazu ziehe ich vorerst empirische Daten aus dem 
Jahr 1997 heran und untersuche anhand von drei Ethnografien, wie sich das 
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Christentum gegenüber den traditionellen religiösen Vorstellungen verhielt. Als Erster 
erzählt der big man Damok von Ibele über seine Missionierung zum Protestanten. Dem 
folgt die Erzählung eines Traditionalisten und Missionsverweigerers, der mit dem 
Aufkommen der neuen Religionen den absoluten Verlust von Macht erlebte. 
Letztendlich beschreibt ein katholischer big man den Diebstahl von Kultur durch die 
protestantische Kirche. Anhand dieser drei Ethnographien soll der Frage nach den 
unterschiedlichen Auswirkungen des Protestantismus und des Katholizismus auf die 
Menschen und deren Lebensalltag nachgegangen werden. Inwieweit das Christentum 
die Bevölkerung entlang religiöser Linien spaltete, steht im Zentrum meines Interesses. 
Im zweiten Teil dieses Kapitels fließen meine empirischen Daten aus dem Jahr 2008 in 
die Arbeit ein und schneiden das Thema der Islamisierung des Hochlandes von Papua 
an. Ob von einer Islamisierung des Hochlandes gesprochen werden kann, welche damit 
verbundenen Ängste zum Ausdruck gebracht werden und ob die Bevölkerung nun 
abermals entlang religiöser Linien gespalten wird, soll im abschließenden Teil dieses 
Kapitels behandelt werden. Darauf aufbauend wird in Kapitel 10 ganz explizit den 
Konfrontationen von Islam und Christentum nachgegangen. Dazu verlasse ich das 
Hochland und begebe mich nach Jayapura, in die Hauptstadt der Provinz Papua. 
 Im Sinne von Clifford Geertz bietet Kapitel 10 eine dichte Beschreibung 
individueller Ansichten, Wahrnehmungen und Meinungen. Hierbei stütze ich mich 
ausschließlich auf empirisches Material, welches im Zuge meiner teilnehmenden 
Beobachtungen in Jayapura gesammelt wurde. Diese Daten sind als besonders 
aussagekräftig zu erachten, da sie Einblicke in das Empfinden der Menschen im Alltag 
geben. Derartiges Material ist zudem rar, um nicht zu sagen kaum vorhanden, was nicht 
zuletzt auch daran liegt, dass empirische Forschungen dieser Art aufgrund der 
angespannten politischen Lage meist nicht möglich sind. Wie sehen bzw. empfinden die 
Menschen selbst den Konflikt und welche Rolle spielt Religion für sie dabei? Mit 
diesen Fragen beschäftigt sich Kapitel 10. 
 Hauptsächlich sollen Vorurteile, Ängste und Verschwörungstheorien aufgezeigt 
werden, um anhand dieser Ethnographien ein realistischeres Bild des gelebten 
Konfliktalltags zu ermöglichen, welches ich als Ergänzung zu den zahlreichen meist 
politikwissenschaftlichen Konfliktanalysen sehe. Den Anfang macht dabei der Bugis 
Bapak M., der in den Slums von Jayapura lebt. Er wird uns seine Sichtweise über die 
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Papuas offenlegen und andererseits Einblicke in seine Auffassung von Religion 
gewähren. Wie wichtig der christliche Glaube für ihn ist, wird ein politischer Flüchtling 
offenlegen, der vom Hochland nach Jayapura an die Küste geflohen ist; und wie die 
permanente Gefahr um die eigene Existenz den Alltag bestimmt, zeigen uns hingegen 
Einblicke in das Leben einer Papuafamilie. Im letzten Teil erzählt uns ein junger 
Intellektueller über den von ihm als Bedrohung wahrgenommenen Islam. Dieses Kapitel 
lässt sozusagen die Menschen selbst zu Wort kommen und fragt danach, was Menschen 
in Bewegung versetzt. 
Kapitel 11 beschäftigt sich hingegen mit jenen, die versuchen Menschen in 
Bewegung zu versetzen, nämlich Prediger und Missionare. Sie sind sowohl im 
Christentum wie auch im Islam aktiv und betrachten Papuas nach wie vor als „religiöses 
Rohmaterial―. Während sich die einen einer aktiven Bekehrungspolitik verschreiben, 
trachten die anderen danach, den Glauben der Menschen zu festigen. Bei letzteren 
handelt es sich um Vertreter einer religiösen Bewegung, die in den letzten Jahren 
weltweit an Bedeutung gewonnen hat und mittlerweile auch in Papua immer aktiver in 
Erscheinung tritt. Die Jamaʼah Tabligh ist eine aus Indien stammende islamische 
Missionsbewegung, deren Ziel es ist, die Moral von MuslimInnen zu stärken und diese 
zu einem religiöseren Lebensstil zu bewegen. Dass Dakwah (Bekehrung) von einigen 
Vertretern als moralische Verpflichtung und Aufgabe aller MuslimInnen gesehen wird 
und nun auch vermehrt auf die marginalisierten muslimischen Papuas abzielt, soll in 
diesem Kapitel veranschaulicht werden. Inwieweit die offiziell nicht auf die Bekehrung 
Andersgläubiger ausgerichtete Bewegung diesem Grundsatz in Papua treu bleibt, soll 
dabei anhand einiger Interviewauszüge hinterfragt werden. 
Mit christlichen religiösen Bewegungen beschäftigt sich Kapitel 12, in welchem 
die neo-charismatischen und pfingstlerischen Kirchen (Pentecostals) in Konkurrenz zu 
den etablierten protestantischen und katholischen Kirchen Papuas untersucht werden. 
Sie fallen vor allem durch ihre betont abweisende Einstellung gegenüber 
Andersgläubiger und ihre aggressiven Evangelisierungsmethoden auf und sorgen somit 
vermehrt für religiös motivierte Zusammenstöße. Wie sich deren Wirken auf das 
religiöse Feld in Papua auswirkt, wie durch sie Konflikte entstehen und was das für den 
interreligiösen Dialog in Papua bedeutet, soll in diesem Kapitel hinterfragt werden. 
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Ebenfalls interessiert in diesem Kapitel, warum die Pfingstler in Papua so erfolgreich 
sind. Der Schwerpunkt der Untersuchungen richtet sich dabei auf die im Rahmen der 
Gottesdienste durchgeführten pfingstlerischen Rituale, die u.a. Elemente der Heilung 
sowie Glossolalie beinhalten und die zentrale Rolle des verkörperten „Heiligen Geistes― 
betonen. Anhand von Rückblenden auf die bereits in Kapitel 3 vorgestellten religiösen 
Vorstellungen der Sawiyanoo werden hier vor allem traditionelle und pfingstlerische 
Glaubensvorstellungen und Ritualpraktiken miteinander verglichen, um Kontinuitäten 
in Form eines wiedererwachenden adat aufzuzeigen. Gewissermaßen wird in diesem 
Kapitel den Fragen nachgegangen, ob die traditionellen Religionsvorstellungen in 
höherem Maße mit den neo-reformatorischen pfingstlerischen bzw. charismatischen 
Bewegungen vereinbar sind, als mit den etablierten Kirchen. Letztendlich sollten am 
Beispiel des begleiteten Baus einer neuen Kirche der charismatischen Bewegung Jalan 
Suci (heiliger Pfad/Weg) in Jayapura die gemeinschaftsbildenden Qualitäten des 
Pfingstlertums aufgezeigt werden, um dabei zu illustrieren, wie Menschen durch die 
Kirche einen gewissen Grad von Autonomie erlangen, um sich weitgehend unabhängig 
vom Staat selbst zu organisieren. Ebenfalls mit Autonomie beschäftigt sich das folgende 
Kapitel 13, in die versuchte Einführung einer christlichen Gesetzgebung in Manokwari 
und die sich daraus ergebenden weitreichenden Konsequenzen thematisiert werden. 
Zu Beginn des Kapitels richtet sich meine Aufmerksamkeit auf den Kult um die 
beiden Bringer der „Frohen Botschaft― Ottow und Geissler sowie die unübersehbare 
Präsenz des Christentums in der Provinzhauptstadt von Papua Barat. Dabei wird 
versucht die symblolische Bedeutung aufzuzeigen, die Manokwarie sowohl für 
ChristInnen wie auch für MuslmInnen birgt. Die Hauptkonzentration liegt jedoch auf 
durch politische Entscheidungen auslöste Spannungen im religiösen Feld. Im Rahmen 
der Sonderautonomiegesetzgebung versuchte die lokale Regierung von Manokwari eine 
christliche Gesetzgebung (perda injil) einzuführen, durch die eindeutig die christliche 
Identität der Provinzhauptstadt Manokwari betont werden sollte. Seither trägt der 
Geburtsort des Christentums in Neuguinea den Beinamen „Kota Injil― (Stadt des 
Evangeliums). Wie es zu dieser Gesetzgebung kam, was die Auslöser dafür waren und 
in welcher Weise dies die Beziehungen von MuslimInnen und ChristInnen in und 
außerhalb von Manokwari beeinflusste, soll in diesem Kapitel näher betrachtet werden. 
Unter anderem sollen die weitreichenden bzw. nachhaltigen Reaktionen die perda injil 
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nach sich zog, anhand eines Weblogs verdeutlicht werden, in dem ein sich der Dakwah 
verpflichtet fühlender islamischer Gelehrter von seinem Besuch in Manokwari und der 
Notwendigkeit der Verbreitung des Islam berichtet. Mit Konflikten zwischen Islam und 
Christentum beschäftigt sich auch das letzte Kapitel meiner Arbeit, indem ich u.a. 
lokales adat vorstelle, mit Hilfe dessen religiöse Konflikte zu vermeiden versucht 
werden. 
Im vierzehnten Kapitel schließt sich der Kreis wieder in Onim bzw. im heutigen 
Fakfak, in dem die Geschichtsaufzeichnungen zu Neuguinea ihren Anfang nahmen. 
Jener Ort, an dem im Laufe der Jahrhunderte traditionelle Religionen, Islam, 
Protestantismus und Katholizismus erstmals aufeinandertrafen, trägt heute einen 
bezeichnenden Beinamen, nämlich „Serambi Mekkah“ (Der Balkon von Mekka). Zwei 
Begriffe sind neben Religion unmittelbar mit Fakfak verbunden und zwar Geschichte 
und adat. In Bezug auf ihre Geschichte sind einige davon überzeugt, dass der Ursprung 
aller Religionen und somit der Beginn der Menschheit auf Fakfak zurückzuführen seien. 
Von ihrem adat behaupten die Menschen, dass einzig und alleine dieses Frieden in 
Fakfak und eventuell in ganz Papua gewähren kann. Die einheimische Bevölkerung, die 
im Laufe ihrer turbulenten Geschichte immer wieder religiösen Konflikten ausgesetzt 
war, entwickelte eine ihrem adat entspringende Zivilreligion, die einst unter dem 
Namen „Agama Keluarga“ (Familienreligion) bekannt war und heute unter der 
Bezeichnung „Satu Tungku Tiga Batu“ (Ein Ofen, drei Steine) als Aushängeschild einer 
einzigartigen religiösen Toleranz betont wird. Ein tiefer Blick hinter die Kulissen der in 
Fakfak so betonten religiösen Harmonie soll aufzeigen, wie es um diese Tradition der 
Vermeidung religiöser Konflikte heute steht. Wie sich Religiositäten in dieser historisch 
so bedeutenden Stadt der Religionen zeigen, welche Ängste sie haben und wie sie die 
Zukunft sehen, diesen Fragen wird im letzten Kapitel dieser Studie nachgegangen. 
In der Zusammenfassung meiner Dissertation rekapituliere ich die wichtigsten 
Punkte der einzelnen Kapitel, um dadurch nochmals auf die Komplexität hinzuweisen, 
die das religiöse Feld in Papua ausmacht. Letztendlich schießt diese Arbeit mit einem 


















































Forschen in Konfliktregionen 
Die vorliegende Studie folgt nicht gänzlich der klassisch-anthropologischen Linie, wie 
sie uns von Bronislaw K. Malinowski vorgezeigt wurde, versucht sich aber dennoch 
weitgehend an ihr zu orientieren. Insofern wurde teilnehmende Beobachtung als nach 
wie vor wichtigstes und wirksamstes Werkzeug unserer Disziplin überall dort 
angewandt, wo es sinnvoll und vor allem aber möglich war.
5
 Wie dem vorherigen Satz 
bereits zu entnehmen ist, liegt die Betonung auf den gegebenen Möglichkeiten, dieses 
methodische Herzstück der Sozialanthropologie einzusetzen. Was beginnend mit 
Malinowski immer mehr an Selbstverständlichkeit gewann und bis in die jüngere 
Gegenwart auch so erachtet wurde, nämlich eine durchgehend langfristige 
Feldforschung zu bewerkstelligen, hat spätestens im Zeitalter des global war on terror 
starke Beschränkungen erfahren (vgl. Zitelmann 2004: 48). Im Schatten unzähliger 
meist gewalttätiger Konflikte musste sich auch die Sozialanthropologie methodisch 
teilweise neu positionieren.  
Oft ist es ForscherInnen daher nur bedingt oder gar nicht möglich empirische 
Untersuchungen durchzuführen, weil sie oft keine Forschungsgenehmigungen 
bekommen oder aber die Forschung später im Feld von Behörden bzw. 
„Sicherheitskräften― behindert bzw. verhindert wird. Es ist daher durchaus 
gerechtfertigt im Sinne vieler in Konfliktregionen forschender SozialanthropologInnen 
                                                            
5 Zu neueren Auseinandersetzungen mit dieser sozialanthropologischen Methode siehe u.a. Spradley 
(2009) Russel (2006) und Hume (2004). 
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zu behaupten, dass eine ordentliche Portion Idealismus und der Wunsch, einen positiven 
Beitrag zu leisten, der Antrieb ist, sich in Gefahr zu begeben (siehe auch Sriram, C. L. 
et al. 2009). Das öffentlich-plakative Image der zeitlosen und sorgenfreien Exoten des 
Wissenschaftsbetriebes, deren Forschung sozusagen mit Urlaub gleichgesetzt wurde, 
hat ohnedies nie der Realität entsprochen und tut dies heute erst recht nicht. Der reale 
Alltag sozialanthropologischer Tätigkeit in Konfliktregionen setzt sich zusammen aus 
sichtbarer und unsichtbarer Gefahr, Angst, physischer und psychischer Belastung, 
Unsicherheit und oft längerfristiger Konfrontation mit menschlichem Leid (vgl. 
Nordstrom & Robben 1996). Das ist grob umrissen die Schattenseite der empirisch 
erfahrbaren Eindrücke einer teilnehmenden Beobachtung im 21. Jahrhundert. Es ist 
daher zu einem großen Maße von SozialathropologInnen selbst und den erwähnten 
äußeren Umständen abhängig, ob und in welchem Ausmaß unser wichtigstes Werkzeug 
angewendet werden kann. Auf ihr methodisches Herzstück – so möchte ich behaupten – 
wird die Sozialanthropologie und im speziellen auch die (Sozial)Anthropologie der 
Konflikte (Eckert 2004, vgl. auch Zittelmann 2004) jedoch nicht verzichten, sondern es 
gezielter, und vor allem flexibler anwenden (vgl. Barth et al. 2005: 19, 52). 
Der anthropologische Einsatz in einer Konfliktregion erfordert unbedingt ein Set 
an zusätzlichen praxisorientierten Qualifikationen, was im Rahmen des universitären 
Curriculums – zumindest zu meiner Studienzeit am Wiener Institut der Kultur und 
Sozialanthropologie – noch keine wesentliche Beachtung fand. Aber auch heute noch 
entsteht teilweise der Eindruck, dass SozialanthropologInnen eher geraten wird, die 
Finger von empirischer Konfliktforschung zu lassen. In gewisserweise tut sich hier ein 
Widerspruch auf, da es gerade vermehrt auch SozialanthropologInnen sind, die mit 
steigender Expertise und Häufigkeit im späteren Verlauf ihres Berufslebens weltweit in 




 als ExpertInnen zum 
Einsatz kommen (vgl. Seiser et al. 2003). Abgesehen davon, wenn nicht 
SozialanthropologInnen, wer sonst sollte im Konfliktfeld empirisch forschen? Wie 
bereits erwähnt, hat sich seit Malinowski in Hinsicht auf die Rahmenbedingungen der 
teilnehmenden Beobachtung einiges geändert, was in spezifischen Fällen eine 
Neuadjustierung der Methode erfordert. Der wichtigste dabei zu beachtende Punkt 
                                                            
6 Internationale Regierungsorganisationen (International Governmental Organisations). 
7 Nicht-Regierungsorganisationen (Non-Governmental Organisations). 
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betrifft die Sicherheit der ForscherInnen und in gleichem Maße die der InformantInnen. 
Meines Erachtens ist es daher unumgänglich diesbezügliche methodische add ons mit 
ins Feld zu nehmen. Konkret bedeutet das den Erwerb von Zusatzqualifikationen bei 
Institutionen, die sich auf die vorbereitende Ausbildung für internationale Einsätze in 
Konflikt-, Krisen-, oder Katastrophengebieten spezialisiert haben. Das ASPR
8
 im 
burgenländischen Stadtschlaining bietet bspw. derartige Kurse an, die auf der eigens zur 





einsatzspezifischen zweiwöchigen Intensivausbildungen sowie die ebenfalls 
zweiwöchige Grundausbildung sind vorwiegend praxisorientiert, bieten aber auch 
theoretische Zugänge aus der Friedens- und Konfliktforschung. Im Rahmen meiner 
teilnehmenden Beobachtung hat sich dieses Training als äußerst wertvoll erwiesen. 
Richtiges Verhalten bei militärischen/paramilitärischen Kontrollen, Sensibilisierung für 
den Umgang mit bewaffneten Gruppen, Stresstraining und Traumabewältigung waren 
nur einige der Bereiche, die im Rahmen dieses Trainings thematisiert bzw. simuliert 
wurden. Zusätzlich mag an dieser Stelle betont werden, dass eine diesbezügliche 
Kompetenzerweiterung für in Konfliktgebieten forschende SozialanthropologInnen von 
elementarer Bedeutung ist, da diese im Vergleich zu Einsatzkräften in internationalen 
Organisationen ohne Mandat und meist auf sich alleine gestellt arbeiten, was sie in 
vielerlei Hinsicht angreifbarer und verletzbarer macht. 
Abgesehen von der eigenen Sicherheit hat uns die Sicherheit der InformantInnen 
selbstverständlich ein ebenso wichtiges Anliegen zu sein. Letztendlich tragen 
SozialanthropologInnen auch Verantwortung für die Menschen, von denen sie ihre 
Daten bekommen haben. Daher trifft die Wichtigkeit der Anonymisierung von 
InformantInnen gerade in der Konfliktanthropologie zu. Insofern sollten sich 
SozialanthropologInnen auch genau überlegen, ob sie ihre Daten einschlägigen in 
jüngerer Zeit vermehrt in Erscheinung tretenden Datenarchiven zur Verfügung stellen 
möchten bzw. ob dies ihren InformantInnen gegenüber überhaupt vertretbar wäre. Diese 
                                                            
8 Österreichisches Studienzentrum für Friedens- und Konfliktforschung (Austrian Study Center for Peace 
and Conflict Resolution. 
9 Internationales Trainingsprogramm zur Friedenserhaltung und zur Friedensbildung (International 
Peace-Keeping and Peace-Building Training Program). 
10 Abzurufen unter: http://www.aspr.ac.at/ipt/index.php (zuletzt zugegriffen am 07.08.2010). 
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Frage wird uns in Zukunft sicher noch mehr beschäftigen, vor allem in Rahmen 
öffentlich finanzierter Forschungsprojekte, in denen die Geldgeber eine Offenlegung 
des Datenmaterials an die Projektvergabe binden. 
Oft reichen namentliche Anonymisierungen aber nicht aus, besonders wenn 
InformantInnen bereits auf sogenannten schwarzen Listen stehen und ohnedies schon 
für ihre kritischen Ansichten und lauten Stimmen bekannt sind. Was dann? Entscheide 
ich mich für eine absolute Anonymisierung (bspw. Informant X vom Ort Y) kann die 
Datentransparenz nicht mehr gewährleistet und die Wissenschaftlichkeit angezweifelt 
werden. Entscheiden ich mich aber für eine Offenlegung, kann zwar die 
Wissenschaftlichkeit nachgewiesen die InformantInnen aber in Gefahr gebracht werden. 
Wie mit einer solchen Situation umgegangen wird, ist vom jeweiligen Kontext abhängig 
und obliegt letztendlich der Entscheidung der ForscherInnen. Die Veröffentlichung und 
Weitergabe von persönlichen in Interviews oder anderen methodischen Verfahren 
gewonnenen Daten hat nur mit dem ausdrücklichen Einverständnis der InformantInnen 
zu geschehen. Diese Vorgabe sollte soweit auch kein Problem darstellen. Als 
kompliziert erweist sich die Situation erst, wenn die InformantInnen zwar der 
Veröffentlichung zustimmen oder diese sogar explizit verlangen, sich aus der Sicht der 
Forschenden jedoch eindeutig eine dadurch entsehende Gefährdung der InformantInnen 
erkennen lässt. Auch hier tut sich eine Zwickmühle auf. Einerseits gilt es die 
Entscheidung der InformantInnen zu respektieren und somit nicht deren „Mündigkeit― 
infrage zu stellen und andererseits ist oberstes Gebot keinen Schaden zu verursachen 
bzw. do not harm! Festgehalten sei daher, dass ich mir dieser Problematik durchgehend 
bewusst bin und der Sicherheit meiner InformantInnen oberste Priorität einräume. 
 
(An-)Teilnehmende Beobachtung 
Eine Konsequenz der teilnehmenden Beobachtung ist die persönliche Beziehung, die 
sich zwischen ForscherInnen und InformantInnen mehr oder weniger intensiv ausprägen 
kann. Dieser Umstand ist allgemein bekannt und wird innerhalb der Disziplin auch 
diskutiert (vgl. Hauser-Schäublin 2003). Das Bemühen um Objektivität gilt als 
selbstverständlich und bestimmt die Qualität der Forschungsarbeit, dieser Anspruch 
wird in der Regel auch nicht bezweifelt. Oft aber ist der objektive Anspruch nur schwer 
mit der subjektiven Erfahrung vereinbar. Das subjektive Empfinden kann nicht gänzlich 
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ausgeblendet werden. Es besteht weiter und wird in der einen oder anderen Weise in die 
wissenschaftlichen Texte einfließen, sei es auch nur zwischen den Zeilen.  
Findet Forschung unter den Rahmenbedingungen eines Konflikts, Krieges oder 
sonstiger gewalttätiger Auseinandersetzungen statt, gewinnt diese grundsätzliche 
Problematik umso mehr an Bedeutung. Mit Sicherheit ist es nicht immer die Aufgabe 
von ForscherInnen sich mit einer Seite zu identifizieren und als action anthropologists 
für diese einzutreten. Vielmehr sehe ich eine gewisse Verantwortung darin, auf 
spezifische Gegebenheiten, Zusammenhänge und Entwicklungen aufmerksam zu 
machen und aufzuzeigen, was sonst nicht sichtbar würde. Insofern ist ein ständiger 
Perspektivenwechsel unumgänglich. Je flexibler in die unterschiedlichen 
Konfliktparteien eingetaucht werden kann, um Einblicke in die jeweiligen Sichtweisen 
zu erlangen, desto eher mag der Anspruch einer objektiven Darstellung gewährleistet 
sein. Vereinfacht und metaphorisch ausgedrückt, ist es nicht ausreichend, von einer 
Kirche aus das Geschehen in einer Moschee zu beschreiben. Wenn es aber möglich ist, 
in beiden Gotteshäusern gleichermaßen teilnehmend zu beobachten, dann tut sich eine 
neue und durchaus objektivere Perspektive auf, die im Wesentlichen die Qualität unsrer 
Arbeit bestimmt.  
 
Forschen zwischen religiösen Fronten 
Auch hier muss auf ein Kriterium aufmerksam gemacht werden, welches die 
Durchführbarkeit einer im diesem Falle vergleichenden Datenerhebung in Kreisen 
christlicher und muslimischer InformantInnen wesentlich mitbestimmt, nämlich das 
Misstrauen jener in Konflikte involvierten Personen gegenüber Unbekannten. 
Besonders betrifft dies ständig fragende ForscherInnen, die plötzlich wie aus dem 
Nichts erscheinen und dann bis ins kleinste Detail alles wissen wollen. In den meisten 
Fällen stellen sich die Menschen ebenfalls Fragen und zwar jene nach dem Zweck und 
der Absicht unserer Forschungstätigkeit. Was willst du eigentlich hier? So lautet die an 
SozialanthropologInnen von allen Seiten gestellte Standardfrage, die nach einer 
Erklärung des Forschungsinteresses zwar nicht mehr gestellt, jedoch weiterhin gedacht 
wird. In manchen Fällen, so auch in meinem, kommt unter Umständen die 
Notwendigkeit einer Positionierung oder besser ausgedrückt einer Zuordnung der 
forschenden Person seitens der beforschten Personen hinzu, was gewissermaßen 
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bedeutet, zumindest formal, mit einer bestimmten Identität versehen und somit in eine 
Gruppe eingereiht zu werden. Im Falle von „westlichen― SozialanthropologInnen, die in 
Neuguinea forschen, bedeutet dies meist automatisch ChristIn zu sein. Es wird geradezu 
als selbstverständlich angenommen und lässt nur mehr die Frage offen, welcher der 
immer unüberschaubarer werdenden christlichen Konfessionen man nun angehört. Die 
erste und am häufigsten gestellte Frage war stets die nach meiner 
Religionszugehörigkeit!  
Misstrauen herrscht in Konfliktregionen jedoch generell vor, wenn die 
Bevölkerung bspw. nach unterschiedlichen Konfessionen getrennt ist und sich die 
Gruppen gegenseitig gezielte Islamisierung respektive Christianisierung unterstellen, 
wie es in Papua häufig zu beobachten ist. In dieser Situation spielt dann auch die 
Religionszugehörigkeit der Forschenden eine bedeutsame Rolle. Es bedarf nicht vieler 
Eindrücke, um zu erkennen, dass man als Christ in muslimischen Kreisen oder als 
Muslim in christlichen Kreisen unterschiedliche Behandlung erfährt und somit 
qualitativ stark divergierende Daten erhält. Gibt man sich bspw. als Agnostiker zu 
erkennen und nimmt einen neutralen Standpunkt ein, beginnt nicht selten – zumindest in 
Indonesien resp. Papua – eine Grundsatzdiskussion über die kaum vorstellbare 
„Religionslosigkeit des Westlers―. Ich erachte dies als wichtig, da damit Hintergründe 
der Datengewinnung offenlegt werden und somit auch erklärt wird, warum die Daten 
von christlichen und muslimischen InformantInnen oft auffällig unterschiedliche 
Aussagekraft aufweisen.  
 
Von 1994 bis 2009: Die Feldforschungen 
Das in dieser Arbeit verwertete empirische Material ist das Ergebnis mehrerer 
Feldforschungsaufenthalte, sowohl in der unabhängigen parlamentarischen Monarchie 
Papua Neuguinea (PNG) sowie in den indonesischen Provinzen Papua und Westpapua 
(Papua Barat). Der erste Feldaufenthalt erstreckte sich über zwei Monate und erfolgte 
im Jahr 1994 in Papua Neuguinea, genauer gesagt in der East Sepik Provinz. Diese 
zweimonatige teilnehmende Beobachtung bei den abgeschieden lebenden damals circa 
475 Personen zählenden Sawiyanooanoo markiert den Beginn eines bis dato 
andauernden wissenschaftlichen Interesses an der zentralen Rolle von Religion in 
Neuguinea. Die im Rahmen dieses Aufenthalts gewonnenen ethnografischen Daten 
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liegen in Form eines Feldtagebuchs vor und finden sich in teilweise aus der 
Originalhandschrift übernommenen Textpassagen im Kapitel 3 wieder.  
Der nächste längere Aufenthalt fand drei Jahre später in der indonesischen 
Provinz Papua statt, wo ich mit einer kurzen Unterbrechung in PNG insgesamt knappe 
vier Monate im zentralen Hochland verbrachte. Der damalige Forschungsschwerpunkt 
basierte auf der Fragestellung, in welchen unterschiedlichen Weisen protestantische und 
katholische Missionierung die Bevölkerung und deren lokale Religionsauffassungen 
beeinflussten, veränderten bzw. verdrängten. Um einen weitreichenden Eindruck über 
die Auswirkungen der christlichen Missionen zu bekommen, unternahm ich ausgehend 
von der Stadt Wamena und den ihr naheliegenden Dörfern im Baliem-Tal großräumige 
Wanderungen, die mich in teilweise dreiwöchigen „Ausflügen― bis an die südlichen 
Gebirgsausläufe führten. Unter den besuchten Dörfern zählten abgesehen von den in 
Eintagesmärschen erreichbaren Dörfern im Baliem-Tal u.a. die Dörfer Wunin, 
Karubaga, Kanggime, Mamit, Bokondini und Kelila sowie die weiter entfernten 
südöstlich gelegenen Dörfer Ninia, Korupun, Sela und Dagi.
11
 Die Feldforschung war 
primär auf audiovisuelle Dokumentation ausgerichtet. Das gewonnene Datenmaterial 
war äußerst ergiebig und umfasst neben circa vierzehn Stunden Videomaterialien auch 
sechs Stunden Gesangsaufnahmen und etliche semistrukturierte und narrative, teils 
gefilmte, Interviews über die Auswirkungen der Christianisierung. Teile dieses 
umfangreichen Materials finden nun im Kapitel 9 ihre Verwendung.  
Meine sich vom Fach entfernende berufliche Entwicklung nach Beendigung des 
Magisterstudiums begann sich zum Glück im Jahr 2007 wieder zurückzubewegen und 
resultierte in einem zweimonatigen Feldaufenthalt, den ich Großteils in Jayapura, der 
Hauptstadt der indonesischen Provinz Papua durchführte. Dieser Forschungsaufenthalt 
bildete den empirischen Grundstock für das Forschungskonzept der nun vorliegenden 
Dissertationsschrift. Ich konnte mir nach zehn Jahren erstmals ein Bild vom 
gegenwärtigen Papua machen und dabei die Präsenz und wachsende Bedeutung von 
Religion im Leben der Menschen erkennen. Es ließ sich im zeitlichen Vergleich die 
Tendenz feststellen, dass Religion vor dem Hintergrund des Papuakonflikts an 
                                                            
11 Nachträglich sei hier den zahlreichen hilfreichen Führern aus den unterschiedlichsten Dörfern gedankt. 
Besonderer Dank sei an dieser Stelle auch an meinen Freund, Übersetzer und Hauptinformant Okale und 
in memoriam an Nico gerichtet, der am Weg an Malaria verstarb. 
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Bedeutung gewann. Die während dieses Aufenthalts gewonnen Daten basieren auf 
teilnehmender Beobachtung. Im Rahmen dieser zwei Monate war es mir möglich, zuerst 
in einem Haushalt zusammen mit einer muslimischen Zuwandererfamilie aus Sulawesi 
und anschließend mit einer christlichen Zuwandererfamilie von den Molukken zu leben. 
Es war dies eine ideale Kombination, die mir in voneinander getrennte Lebenswelten 
Einblicke gewährte und mein Verständnis für eine „schlummernde― religiöse 
Konfliktdimension schärfte. Dieses Datenmaterial besteht neben narrativen Interviews 
vorwiegend aus Gedächtnisprotokollen.  
Nachdem alle bisherigen sozialanthropologischen Unternehmungen 
nebenberuflich und eigenfinanziert erfolgten, bot sich mir mit Januar 2008 die Chance 
einer institutionellen Einbindung, nämlich in das Institut für Sozialanthropologie an der 
der Österreichischen Akademie der Wissenschaften (ÖAW). Unter der Leitung von 
Direktor Andre Gingrich war es mir nun gestattet, jenen Grad an Professionalität zu 
erlangen, wie er für die Umsetzung eines derartigen Forschungsprojekts erforderlich ist. 
Ermöglicht wurde diese Forschung durch das Dissertationsprogramm der 
philosophisch-historischen Klasse der Österreichischen Akademie der Wissenschaften. 
Erstmals konnte ich mich als Sozialanthropologe beruflich meiner wissenschaftlichen 
Tätigkeit widmen und eine circa zehnmonatige von einigen erforderlichen und 
unvermeidbaren Unterbrechungen geprägte Feldforschung antreten, die aber dennoch 
aus Eigenmitteln finanziert werden musste. Der Großteil des in Teil V dieser Studie 
vorgestellten empirischen Materials stammt aus diesem Jahr. Forschungsaufenthalte 
wurden in den bereits erwähnten Städten Jayapura und Wamena (Provinz Papua) sowie 
in den Küstenstädten Fakfak, Manokwari und Sorong (Provinz Papua Barat) 
durchgeführt. Es handelte sich dabei um einen vergleichenden Ansatz, der als multi-
sited ethnography umgesetzt wurde (Marcus 1995). Die zum Einsatz gekommenen 
Methoden umfassten teilnehmende Beobachtung und im Zuge derer erstellte 
Gedächtnisprotokolle sowie narrative und semistrukturierte Interviews (Schlehe 2003, 
Heyl 2001), die das gesellschaftliche Spektrum muslimischer, protestantischer und 






Papua ist Online 
Vermutlich hätte sich Malinowski nicht vorstellen können, dass die von ihm besuchten 
Trobriand-Inseln einmal in einer zweiten Welt bzw. Realität existieren würden. Heute, 
knappe 70 Jahre nach seinem Tod, können sich hingegen seine sozialanthropologischen 
NachfolgerInnen kaum mehr vorstellen, dass es das Internet nicht gibt. Die 
Einbeziehung des Internets in die sozialanthropologische Forschung gewinnt 
zunehmend an Bedeutung, vor allem im Bereich einer Sozialanthropologie der 
Konflikte, wo klassische Feldforschung oft nicht möglich ist. Dabei dienen chat rooms, 
social networks wie Facebook und blogs oft als neue Orte und Möglichkeiten der 
Kommunikation zwischen SozialanthropologInnen und InformantInnen. Diese 
Entwicklung soll natürlich nicht bedeuten, dass die reale Feldforschung dadurch ersetzt 
werden kann. Im Gegenteil, komplementär genutzt, kann dieser methodische Zugang 




Nahezu jeder weitreichende Konflikt hat bereits seine virtuelle Entsprechung im 
Internet. Besonders deutlich zeigt dies u.a. Birgit Bräuchler mit ihrer Arbeit 
Cyberidentities at War: Der Molukkenkonflikt im Internet.
13
 Mit ihrer Analyse der 
Onlinerepräsentationen des religiösen Konflikts in den Molukken zeigt Bräuchler auf, 
dass es sich dabei um ein eigenes, äußerst umfangreiches Forschungsfeld handelt. 
Meine Absicht liegt nicht darin eine Onlinediskursanalyse über religiöse Spannungen in 
Papua zu erarbeiten, sondern lediglich anzumerken, dass Online- und 
                                                            
12 Hierbei sei auch auf den von Robert Kozinet geprägten Kunstbegriff netographie verwiesen, der eine 
Fusion aus Ethnografie und Internet beschreibt und als beobachtende, jedoch nicht teilnehmend 
beobachtende Forschungsmethode gesehen wird. Siehe hierzu: Doing Ethnographic Research Online. 
Sage Publications Ltd. (2010). 
13 Siehe auch Birgit Bräuchlers 2011 erschienenen Beitrag „Religions Online: Christian and Muslim 
(Re)presentations in the Moluccan conflict.― In: Susanne Schröter and Edwin Wieringa (eds.), 
Christianity in Indonesia. Interessanterweise ist in diesem Sammelband kein Beitrag zu Papua publiziert, 
obwohl ein solcher ursprünglich vorgesehen war. Dies läge daran, erklärte mir Susanne Schröter unlängst 
im Rahmen eines Treffens bei der Euro-SEAS Konferenz 2010 in Gotenborg, dass der eingereichte 
Beitrag zu starke missionarische Züge aufwies und deshalb nicht angenommen werden konnte. Damit 
sprach sie übrigens einen für Papua typischen Umstand an. Ein Großteil der Literatur, die sich mit 
Religion in Papua befasst, wurde in der Tat von Missionaren, Theologen und Geistlichen sowie teilweise 
von AutorInnen mit eindeutigen religiösen Orientierungen verfasst.  
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Offlineanthropologie sich sinnvoll ergänzen und weder der eine noch der andere Ansatz 
ausgeschlossen werden sollte. Bezogen auf diese Studie erwies sich ein Bereich als 
besonders bedeutend, nämlich der Vergleich von Offline- und Onlinedarstellungen. 
Verstärkt bietet sich heute die Möglichkeit, die eine globale, Öffentlichkeit erreichenden 
Stimmen den lokal begrenzten Stimmen gegenüberzustellen. Dass die Realität nicht 
zwingend den Onlinerepräsentationen der „lauten― Stimmen entsprechen muss, ist eine 
mögliche Erkenntnis, die aus diesem Vergleich gewonnen werden kann.
14
 Ich denke, die 
Stärke anthropologischer Forschung liegt genau hier, nämlich durch Einsichten in Off- 
und Onlinedarstellungen ein allzu leicht verzerrtes Bild relativieren zu können.  
 
Literaturrecherche und Quellenstudium 
Die in diese Studie eingeflossene Literatur lässt sich prinzipiell in vier große Bereiche 
aufteilen: (1.) Allgemeine theoretische und fachspezifisch theoretische Primärliteratur. 
(2.) Anthropologische, historische und missionsgeschichtliche Regionalliteratur sowie 
(3.) kolonialgeschichtliche Quellen, Archivmaterialien, Interviewmaterialien und 
persönliche Feldnotizen. (4.) Gemischte Sekundärliteratur, wie bspw. politik-
wissenschaftliche Analysen und Berichte, Zeitungsartikel und diverse relevante 
Internetdokumente. 
Literaturrecherche sowie Literatursichtung und weitere Aufarbeitung stellten 
einen wesentlichen und zeitaufwendigen Teil der vorliegenden Dissertationsschrift dar. 
Es wurde ein möglichst weites Spektrum an Literatur berücksichtigt, dass von schwer 
zugänglichen historischen Quellen bis zu aktueller Theorienbildung reicht und 
verschiedenste Institute, Einrichtungen und Örtlichkeiten zum Gegenstand 
diesbezüglicher literarischer Spurensuche machte. In Österreich mögen hier 
insbesondere die Bibliothek des Instituts für Sozialanthropologie an der 
                                                            
14 Einen guten Überblick derartiger Darstellungen bietet der Artikel „Papua Webs: Web-based Resources 
Related to Indonesian Papua and West Papua― von Mike Cookson, erschienen im Onlinemagazin Inside 
Indonesia 94: Oct-Dec 2008, Abzurufen unter: http://www.insideindonesia.org/edition-94/papua-webs 
(zuletzt zugegriffen am 13.06.2010). Der Autor ist zudem der webmaster von www.papuaweb.org , dem 
meines Wissens umfangreichsten Onlineportal zu Papua. In einem ebenfalls in diesem Magazin 
erschienen Artikel mit dem Titel „Papua on the Net: Not as Remote as You Might Think― betont 
Cookson, dass nahezu alle Websites zu Papua im westlichen Ausland betreut werden. Abrufbar unter 
http://www.insideindonesia.org/edition-67/papua-on-the-net (zuletzt zugegriffen am 10.06.2010). 
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Österreichischen Akademie der Wissenschaften, die Fachbibliothek des Instituts für 
Kultur- und Sozialanthropologie der Universität Wien, die Hauptbibliothek der 
Universität Wien und die Nationalbibliothek sowie einige mir dankenswerterweise 
zugänglich gemachte Privatbestände Erwähnung finden. 
Abgesehen von der in österreichischen Fachbibliotheken zugänglichen Literatur 
bedurfte es teils mehrwöchiger Recherchen in Deutschland, den Niederlanden
15
 und 
Indonesien. Zu den besuchten Einrichtungen in Europa zählen u.a. die Sammlung 
Südostasienkunde der Universitätsbibliothek Passau, die Bibliothek des Koninklijk 
Instituut voor Taal-, Land- en Volkenkunde (KITLV) in Leiden und die Koninklijke 
Bibliotheek sowie das Nationaal Archief in Den Haag. In Indonesien besuchte ich in 
Jakarta das Lembaga Ilmu Pengetahuan Indonesia (Indonesische Institut der 
Wissenschaften) und in Yogjakarta die St. Ignatius Bibliothek. In Papua recherchierte 
ich u.a. in den Bibliotheken der Universitas Cenderawasih in Abepura und der Sekolah 
Tinggi Filsafat Teologi (Philosophisch-Theologische Hochschule) in Jayapura sowie in 
diversen öffentlichen Einrichtungen und privaten Beständen. 
 
Ein paar Worte zur Regionalliteratur 
1984 veröffentlicht das Koninklijk Instituut Voor Taal-, Land- en Volkenkunde in 
Leiden die von J. Van Baal, K.W. Galis und R.M. Koentjaraningrat verfasste West Irian 
Bibliographie. In diesem über 200 Seiten umfassenden Band sind alle zu Papua 
erschienenen Publikationen unterschiedlichster Wissenschaftsdisziplinen bis 
einschließlich 1984 angeführt. Eine unterrepräsentierte Rolle nimmt beim Durchlesen 
dieser Bibliografie der Islam in Papua ein, der vorwiegend mit den Städten Fakfak und 
Kaimana assoziiert ist. Die Regierungsbezirke Fakfak und Kaimana sind wie die 
Autoren (Baal et al. 1984: 123-124) betonen „[...] anthropological speaking, [...] the 
most unknown part of all Irian.― Ihre Begründung für dieses anthropologische 
Desinteresse lautet (ibid. 124): „With so many cannibals and headhunters nearby, the 
more decently behaved people of Fakfak and Kaimana did not attract inquiry.‖ 
Unabhängig von dieser zweiten Aussage, die die Wissenschaft als Kind ihrer Zeit 
darstellt, hat sich daran heute im Jahr 2010 nicht viel geändert. Erst in den letzten 
                                                            
15 Einsicht in einige schwer zugängliche Dokumente gewährte mir der niederländische Historiker Pieter 
Drooglever, dem ich dafür sehr dankbar bin.  
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Jahren sind der Islam und somit auch die erwähnten Gebiete der Vogelkopfhalbinsel 
vermehrt ins wissenschaftliche Interesse gerückt. Bedingt durch strenge staatliche 
Einschränkungen ist es jedoch ausländischen WissenschafterInnen in den letzten Jahren 
mehr oder weniger verwehrt geblieben, in Papua zu forschen. Insofern handelt es sich 
bei den gegenwärtigen Arbeiten zum Islam in Papua vorwiegend um Projekte 
indonesischer WissenschafterInnen.  
Auch seitens der religiösen Bildungseinrichtungen wurde im Gegensatz zum 
Christentum der Geschichte des Islam in Papua nicht viel Beachtung geschenkt. 
Ausnahmen sind die 1992 von Gritje Rousalinne Monim an der theologischen 
Hochschule Isaac Samuel Kijne in Jayapura verfasste Abschlussarbeit Suatu Studi 
Tentang Perkembangan Islam di Daerah Kabupaten Jayawiya, die 1995 an der 
islamischen Hochschule Al-Fatah in Jayapura von Sarmadan Sabuku verfasste 
Abschlussarbeit Masuknya Islam di Teluk Arguni Kabupaten Fakfak, und die 
beachtliche historisch-theologische Studie Islam & Kristen di Tanah Papua, von Pastor 
Jusuf Fredrik Onim
16
, die im Oktober 2006 publiziert wurde und sich erstmals mit der 
Beziehung zwischen ChristInnen und MuslimInnen in Papua beschäftigt. Besonders 
mag an dieser Stelle auch die 2008 an der Universitas Indonesia verfasste M. A. thesis 
von Cahyo Pamungkas mit dem Titel Papua Islam dan Otonomi Khusus: Kontestasi 
Identitas di Kalangan Orang Papua erwähnt werden, in der sich der nun mit einem 
Dissertationsstipendium an der Radboud Universiteit in Nijmegen forschende 
Doktorand mit der Identitätskonstruktion muslimischer Papuas beschäftigte. Wie Onim 
weist auch er auf die unbeachtete Rolle der muslimischen Papuas hin und identifiziert 
diese als „Gefangene― zwischen TransmigrantInnen und christlichen Papuas. Nicht 
zuletzt werden nun auch an der Universitas Cendrawasih in Jayapura vermehrt 
anthropologische Abschlussarbeiten geschrieben, in denen der Islam in Papua 
thematisiert wird.  
Der Mangel an sozialanthropologischen Projekten ist jedoch für Papua 
symptomatisch, da wie eingangs erwähnt eher selten, wenn überhaupt 
                                                            
16 Pastor Onim wurde am 8.Juni 1947 im Bezirk Teminabuan in der Regentschaft Sorong Selatan 
geboren. Der protestantische Pastor studierte Theologie an der theologischen Hochschule (Sekolah Tinggi 




Forschungsgenehmigungen vergeben werden. Einer der raren Fälle, wo es sogar zu 
einer Kooperation zwischen dem Irian Jaya Studies Centre (IJSC) in Jayapura, der 
Lembaga Ilmu Pengetahuan Indonesia (LIPI) in Jakarta und dem Department of 
Languages and Cultures of Southeast Asia and Oceania (Projects Division DSALCUL) 
der Universiteit Leiden kam, war das von 1993 bis 1997 laufende interdisziplinär 
ausgerichtete Project Irian Jaya Studies: Upgrading of Irianese scholars in the field of 
Irian Jaya Studies (IRIS). Das Resultat dieses umfangreichen Projekts, welches 
anthropologische, demografische, ethnohistorische, historische, linguistische, 
geologische, botanische und archäologische Studien umfasste, wurde im Jahre 1998 von 
Jelle Miedema, Cecilia Odé und Rien A.C. Dam unter dem Titel Perspectives on the 
Bird‟s Head of Irian Jaya, Indonesia herausgegeben. 2004 publizierten Jelle Miedema 
und Ger Reesink im KITLV Verlag den Folgeband One Head, many Faces. New 
Perspectives on the Bird‟s Head Peninsular of New Guinea. Auf den letzten Seiten 
dieses Buches erläutern die Sozialanthropologen (Miedema und Reesink 2004: 187) 
ihre wichtigsten Erkenntnisse und kommen zu dem Schluß: „In brief, this makes the 
southern peninsular a highly interesting region for the study both of early Islam and of 
present-day religious pluralism in Papua.‖ Nach diesem nahezu symbolischen 
Schlusswort bricht die Arbeit von Jelle Miedema ab. In einem E-Mail teilte er mir mit, 
dass er nun pensioniert
17
 und nicht mehr länger in die Irian Jaya/Papua Studien 
involviert sei und die Publikation des erwähnten Buch seine letzte Aktivität in diesem 
Studienfeld gewesen sei. Die Ansicht, dass die Beschäftigung mit Religion und die 
Erforschung des Islam im Speziellen ins akademische Interesse rücken sollten, wurde 
von einem anderen renommierten niederländischen Wissenschafter, nämlich dem 
Historiker Pieter Drooglever nicht geteilt.
18
 Zumindest nicht in einem Gespräch, 
welches ich im Dezember 2009 mit ihm führte. In diesem erklärte er nämlich den Islam 
                                                            
17 Von Toon Van Meijl erfuhr ich schließlich in einem E-Mail, dass Jelle Miedema von der Möglichkeit 
der Frühpension Gebrauch gemacht hat. 
18 Pieter Drooglever ist der Autor des wohl umfangreichsten Werkes zur Geschichte des Papuakonflikts 
mit dem Titel Een Daad van Vrije Keuze. De Papoea‟s van westelijk Nieuw-Guinea en de grenzen van 
het zelfbeschikkingsrecht. Diese 807 Seiten fassende 2005 in Amsterdam im Boom Verlag publizierte 
Studie erweckte jedoch erst in ihrer 2009 in Oneworld Publications erschienen englischen Ausführung 




in Papua mit einer schlichten Handbewegung für unbedeutend. In Anbetracht der 
islamisch geprägten Geschichte weiter Teile der Vogelkopfhalbinsel war diese Reaktion 
doch etwas unerwartet. Aufzuzeigen wie diese Geschichte des Islam heute zurück ins 
Bewusstsein der Menschen gelangt und neu interpretiert wird, ist einer der wesentlichen 
Aspekte dieser Arbeit.  
Eine weitere nicht minder interessante Erfahrung machte ich schließlich bei 
einer Recherche im Nationalarchiv (Nationaal Archief) von Den Haag. Die zur Einsicht 
angeforderten kolonialgeschichtlichen Aufzeichnungen über das Schulwesen der 
besagten Region wurden unerwarteter Weise mit der Begründung sie seien highly 
classified nicht ausgehändigt. Ein diesbezüglicher Antrag müsse erst über den 
behördlichen Weg gestellt werden und würde etwa drei Monate Bearbeitungszeit 
benötigen. 
Die neuere Literatur zu Papua ist zum Großteil auf den gegenwärtigen 
Papuakonflikt ausgerichtet. Religion ist bedauerlicherweise nach wie vor ein stark 
vernachlässigtes Feld. Da Forschungsgenehmigungen auch heute kaum vergeben 
werden, gibt es nahezu keine neueren auf empirischen Daten beruhenden Studien 
ausländischer ForscherInnen. Dennoch beschäftigt sich eine Gruppe teilweise 










                                                            
19 Zu ihnen zählen u.a. Al-Hamid, Hidayat; Arobaya, Agustina; Ballard, Chris; Boissière, Manuel; Butt, 
Leslie; Chauvel, Richard; Cookson, Mike; Doran, Stuart; Farhadian, Charlie; Giay, Benny; Glazebrook, 
Diana; Golden, Brigham; Goodman, Tom; Harple, Todd; Hontheim, Astrid de; Hope, Geoff; Kawai, 
Shinji; King, Peter; Kirksey, Eben; Leith, Denise; McLeod, Jason; Mitchell, Lucy; Mote, Octovianus; 
O'Hare, Martin; O'Brien, Denise; Ondawame, John Otto; Pattiselanno, Freddy; Ploeg, Anton; Rutherford, 
Danilyn; Saltford, John; Stasch, Rupert; Suebu, Anton; Sumule, Agus; Timmer, Jaap; Wanma, Johanis; 
Yaku, Alexander; Zee, Paulien van der. Abzurufen unter: http://www.papuaweb.org/net/jp.html (zuletzt 









Es gibt für mich nicht notwendig einen Widerspruch, von überall her 
etwas zu „borgen―, von Marx zu Durkheim über Weber, wenn das alles 







Es ist unumgänglich ein Verständnis von Religion zu schaffen, welches sich für eine 
vergleichende Ethnographie in einem bestimmten räumlich–geografischen Kontext 
eignet und zumindest annähernd der großen Zahl an religiösen Menschen 
unterschiedlicher Glaubensauffassungen in Papua bzw. Neuguinea gerecht wird. In 
diesem spezifischen Kontext ist die Beschränkung auf einen Religionsbegriff nach 
westlichem Verständnis unzureichend und darf sich nicht ausschließlich auf 
Schriftreligionen beschränken. Was etwa in der katholischen Tradition unter Religion 
verstanden wird, muss nicht unbedingt ident sein mit dem Verständnis eines Papuas, 
der, wenn er Indonesisch spricht, den aus dem Sanskrit kommenden Begriff agama 
verwendet, oder, wenn er Englisch kommuniziert, das Wort religion gebraucht, um 
damit etwas auszudrücken, wofür es in seiner eigenen Sprache eventuell kein 
Äquivalent gibt. Oft geht dabei dem Außenstehenden die komplexe nicht von diesem 
Begriff erfasste Weltanschauung verloren, die sich hinter dem Erscheinungsbild der 
beginnend mit dem 20. Jahrhundert weitgehend christianisierten Menschen verbirgt. 
Religion ist, wie Vieles Andere auch, als ein weltweit zirkulierender jedoch auch 
                                                            
20 Bourdieu 2000: 120. 
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weltweit unterschiedlich verstandener Begriff zu sehen, der eben aus diesem Grund 
nicht „selbstverständlich― gebraucht werden sollte.  
In seinem 1986 erstmals erschienen Buch ―The Logic of Writing and the 
Organization of Society‖ stellte Jack Goody sein Konzept „of ‚a‗/‗the‗ religion― vor. 
Dabei brachte er in aller Kürze auf den Punkt, was auch für mich und meine Arbeit zu 
Papua relevant ist 1996[1986]: 4): 
 
Let me first explain what I do not mean by this remark. I don‘t mean the idea of 
religion. As we have seen, one doesn‘t have to be much of a comparativist to 
recognise aspects of practise and belief in all societies that centre around notions 
of life and death, of the other world, of spiritual beings and of divination, 
propitiation and sequences of rites. But in African languages I find no equivalent 
for the western word ‗religion‘ (or indeed ‗ritual‘), and more importantly the 
actors do not appear to look upon religious beliefs and practices in the same way 
that we, whether Muslim, Jew, Hindu, Buddhist, Christian or atheist, do – that is, 
as a distinct set. This difference is suggested in the way we define an African 
religion, not only by its characteristics as a sect or church (pace Durkheim, who 
applied the term even in the simplest societies) but as Kikuyu religion or Asante 
religion. In other words we define a religion in terms of the practises and beliefs 
of a particular group of territorially bounded individuals – a tribe or a kingdom. 
Indeed one can argue that it was not until the competition from Islam or 
Christianity that the idea of an Asante religion, was distinct from the more 
inclusive concept of an Asante way of life, began to take shape, first in the mind 
of the observer and then in that of the actor, This suggestion is given some 
support by the fact that when an attempt was made to define such religious 
systems in a comprehensive way, leaving on one side the ‗ethnic‘ designations, 
European scholars then turned to labels such as paganism, animism, heathenism, 
that describe religions in terms of an opposition to the hegemonic written forms. 
 
In diesem Zusammenhang macht Goody eine weitere interessante Bemerkung und zwar, 
dass jemand die Religion der Asante nicht praktizieren könne, ohne selbst Asante zu 
sein. Abgesehen davon hätte die Religion der Asante vor 100 Jahren ganz anderes sein 
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können als heute. Schriftreligionen sind im Gegensatz zu Religionen wie die der Asante 
‚religions of conversion, not simply religions of birth‗, die verbreitet und freiwillig aber 
auch unter Zwang gegen lokal vorherrschende Glaubenssysteme ausgetauscht werden 
(ibid. 5). Dabei wird das geschriebene Wort als neue Kommunikationsform oft selbst 
die Motivation zur Konversation. Die Schriftreligion wird als „höher― angesehen, da die 
gebildete Priesterschaft durch das Buch (Bibel, Koran) mit Gott verbunden ist bzw. sein 
Wort lesen kann und die Laien durch einen Übertritt eventuell auch der Schrift kundig 
werden könnten (vgl. auch Goody 2000). Explizit sagt Goody damit (ibid. 5): ‚only 
literate religions can be religions of conversion in the strict sense, […]‖ Goodys 
Überlegungen treffen nicht nur auf afrikanische Sprachen, sondern ebenso auf die 
lokalen in Papua gesprochenen Sprachen zu. Auch unter diesen gibt es kein Wort für 
Religion.  
In diesem Zusammenhang sind auch die theoretischen Überlegungen von Talal 
Asad hilfreich, die er in seinem Buch „Genealogies of Religion― anstellt. Dabei ist 
insbesondere das erste Kapitel mit dem Titel „The Construction of Religion as an 
Anthropological Category― von Bedeutung. Asad entwickelte einen konzeptuellen und 
methodologischen Rahmen, der im starken Kontrast zu symbolischen Ansätzen steht 
(vgl. Geertz 1975: 90). Indem er essentialistische Definitionen von Religion mit der 
Begründung ablehnt, diese seinen selbst das historische Produkt von diskursiven 
Prozessen, stellt er nicht nur Glauben, sondern auch die Religion als Kategorien infrage. 
In seinem poststrukturalistischen Ansatz konzentriert er sich vorwiegend auf die 
Bereiche Macht und Disziplin sowie die Art und Weise wie religiöse Menschen geformt 
werden (vgl. Lambek 2002: 14). Für ihn kann es keine universale Definition von 
Religion geben (Asad 1993: 29). Dieser Sichtweise von Asad schließe ich mich an (ibid. 
53–54): 
 
Religious symbols – whether one thinks of them in terms of communication or 
cognition, of guiding action or of expressing emotion – cannot be understood 
independently of their historical relations with nonreligious symbols of their 
articulations in and of social life, in which work and power are always crucial. 
My argument, I must stress, is not just that religious symbols are intimately 
linked to social life (and so change with it), or that they usually support 
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dominant political power (and occasionally oppose it). It is that different kinds 
of practice and discourse are intrinsic to the field in which religious 
representations (like any representations) acquire their identity and their 
truthfulness. 
 
Basierend auf Goodys Religionskonzept und Asads Feststellung, dass es keine 
allgemein gültige Definition von Religion geben kann, bediene ich mich einer 
analytischen Aufteilung, um dem Religionsbegriff in Papua bzw. Neuguinea in all 
seiner Komplexität gerecht zu werden. Dabei unterteile ich wie folgt:  
(1.), die von Goody bereits vorgestellten Schriftreligionen. Unter ihnen sind in 
Papua das Christentum und der Islam an erster Stelle zu erwähnen. Das Christentum 
unterteilt sich seinerseits in Protestantismus und Katholizismus. Gemeinsam machen 
ProtestantInnen und KatholikInnen zirka die Hälfte der Bevölkerung aus. Die 
verbleibende Hälfte der Bevölkerung setzt sich aus MuslimInnen zusammen, deren Zahl 
durch Zuwanderung im Steigen begriffen ist.
21
 Hindus und BuddhistInnen sind mit 
weniger als einem Prozent vertreten. Im benachbarten Papua Neuguinea sind 
MuslimInnen mit circa 4000 Gläubigen dagegen die absolute Minderheit.
22
  
(2.), lokale religiöse Weltbilder und Traditionen. Sie sind dort am stärksten 
ausgeprägt, wo Kontakte mit dem Christentum oder dem Islam nur peripher stattfanden. 
Insbesondere gilt dies für die schwer zugänglichen Gebiete im Landesinneren sowie für 
die zahlreichen nomadisierenden Gruppen. Mit dieser Kategorie beschäftige ich mich 
ausführlich in Kapitel 3 am Beispiel der Sawiyanoonaoo in Papua Neuguinea. Was 
Goody bereits am Beispiel afrikanischer Sprachen bemerkte, trifft hier auch zu; nämlich 
die Absenz eines alleinestehenden Religionsbegriffs. Vielmehr handelt es sich bei dieser 
Kategorie um holistische Systeme, in denen Religion kein separates Feld darstellt, 
sondern untrennbarer Bestandteil lokaler Weltauffassungen und Lebensweisen ist (siehe 
                                                            
21 An dieser Stelle gebe ich nur einen groben Überblick. Genauer beschäftige ich mich mit 
diesbezüglichen Statistiken im Abschnitt über Minderheiten und Mehrheiten in Kapitel 6. Angemerkt sei 
jedoch, dass die staatlichen Religionsstatistiken in Papua stark voneinander abweichen und meiner 
Ansicht nach keine Aussagekraft über reale Verhältnisse haben.  
22 Diese Zahl stammt von einem Online-Artikel über islamische Missionsbewegungen in Papua 
Neuguinea. Abzurufen unter http://www.abc.net.au/news/stories/2008/11/17/2422255.htm (zuletzt 
zugegriffen am 23.02.2011). 
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auch meine Ausführungen zu adat). Wenn ich in meiner Arbeit von traditionellen 
Religionen spreche, dann meine ich damit genau jene, mit einem westlichen 
Religionsbegriff nicht ausreichend erklärbaren, lokalen Weltbilder. Ihren erzählerischen 
Ausdruck finden traditionelle Religionen in flexiblen Mythologien, die sich entgegen 
den Schriftreligionen neu erfinden können.  
(3.), synkretistische Religionsformen. Sie stellen die meiner Meinung nach 
größte Kategorie in Papua bzw. Neuguinea dar und bestehen überall dort, wo sich 
Schriftreligionen etablieren konnten. Diese Kategorie ist aus sozialanthropologischer 
Sicht die interessanteste. Durch die Verbindung von Mythos und Schrift entstehen 
hierbei völlig neuartige Formen religiösen Denkens und Handelns. Dieser Bereich stellt 
gewissermaßen eine frontier dar, oder ein offenes religiöses Feld im Sinne von 
Bourdieu, indem kreative Prozesse stattfinden, die Religion gewissermaßen neu 
erfinden und alte Hegemonien aufreißen. 
 Die drei eben vorgestellten analytischen Unterscheidungen spiegeln sich auch im 
Sprachgebrauch meiner InformantInnen wider. Mit dem indonesischen Begriff agama 
bezeichnen die Menschen westlichem Verständnis entsprechend Religion. Agama steht 
für Schriftreligion und wird in Verbindung mit dem vom portugiesischen kommenden 
Begriff gereja (Kirche) gebraucht. Agama und gereja repräsentieren institutionalisierte 
Religion. In enger Verbindung dazu steht für die Menschen pemerinath (die Regierung). 
Schriftreligion, Kirche (sowie muslimische Institutionen) und Regierung werden nicht 
unabhängig voneinander betrachtet. In diesem Sinne wird der Begriff Religion von mir 
in Bezug auf die staatlich gelenkte und kirchlich umgesetzte Organisation sowie soziale 
Reproduktion von Gesellschaft angewandt. Agama bezeichnet somit ausschließlich das 
Christentum und den Islam. Traditionelle Religionen wurden von meinen 
InformantInnen nicht als solche bezeichnet. Hier fehlte schlichtweg das Wort, was sich 
mitunter als analytische Schwierigkeit darstellt. Andererseits ist aber gerade das 
Nichtvorhandensein dieses Begriffs, in lokalen Kontexten, der Schlüssel zu einem 
besseren Verständnis von Religion in Papua. Am deutlichsten lässt sich das in 
gegenwärtigen Diskursen zu adat erkennen, in denen nun Papuas selbst in Worte zu 
fassen versuchen, was eventuell darunter verstanden werden könnte. In diesem Sinne 
erachte ich es nicht als meine primäre Aufgabe, traditionelle Religionen zu 
rekonstruieren, sondern richte meine Aufmerksamkeit vielmehr auf deren 
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Neuinterpretationen, die sie im Rahmen der Revitalisierung von adat nun erfahren. Hier 
wird es interessant, denn hier verbindet sich orthodoxe Schriftreligion mit heterodoxen 
religiösen Traditionen. Mit den Worten von Lowenhaupt–Tsing (2005) entsteht durch 
Reibung etwas Neues. Genau das passiert in Papua, wo Schriftreligionen und 
traditionelle Religionen nun neue Allianzen eingehen, was mitunter auch zu starken 
Spannungen und Konflikten im religiösen Feld führt. Diese kreativen Prozesse zu 
beschreiben ist das primäre Vorhaben meiner Studie. 
 
Neue Öffnungen im religiösen Feld 
In Folge möchte ich mich nun mit einigen theoretischen Überlegungen Bourdieus 
auseinandersetzen, der sein Werk über das religiöse Feld beeinflusst von Webers 
Fragestellungen schrieb. Dazu muss jedoch erst der Feldbegriff erklärt werden. 
Bourdieu, der den Feldbegriff synonym für einen Bereich oder auch ein Gebiet 
(ökonomisches, kulturelles oder politisches Feld) verwendet, sieht darin in erster Linie 
die verdinglichte Geschichte. Im Gegensatz dazu bildet der Habitus für Bourdieu die 
verkörperte bzw. leibliche Geschichte. Als Teil des sozialen Feldes konstruiert 
Bourdieu das religiöse Feld als Gesamtsystem der objektiven Relationen zwischen den 
Positionen, den Akteuren (Zauberer, Propheten, Priesterschaft und Laien) und den von 
ihnen verfolgten Strategien (Bourdieu 2000: 15). Im Prinzip handelt es sich beim 
religiösen Feld um einen mehr oder weniger geschlossenen, institutionalisierten 
Bereich, der, sollte er sich öffnen, es Neulingen bzw. Häretikern ermöglicht, die 
Herrschaft im religiösen Feld zu übernehmen. Das religiöse Feld ist, wie andere Felder 
auch, dynamisch und geprägt von Herrschaftskämpfen. Je etablierter und 
institutionalisierter das religiöse Feld ist, desto leichter können Hegemonien 
aufrechterhalten werden. Wie ich im Laufe dieser Arbeit noch ausführlich darstellen 
werde, charakterisiert sich das religiöse Feld in Papua durch eine verstärkte Öffnung im 
Sinne von Bourdieu. Kurz gesagt geht es in Papua um einen Machtkampf innerhalb des 
religiösen Feldes. Die Ursachen dafür sind äußerst komplex und werden in späterer 
Folge noch ausführlich behandelt. Anzumerken sei an dieser Stelle jedoch, dass der 
andauernde Papuakonflikt und die in den Kapitelen 6 und 7 ausführlich beschriebenen 
politischen Enttäuschungen, nicht nur die Entwicklung einer gesteigerten Religiosität 
begünstigten, sondern auch etliche neue Kirchen und charismatische Bewegungen auf 
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den Spielplan riefen, die nun in zunehmender Konkurrenz zu den etablierten 
christlichen Hauptströmungen stehen. Es ist somit naheliegend, Bourdieu besondere 
Aufmerksamkeit zu widmen, der genau derartige Machtkämpfe thematisiert, und zwar 
in seinen Ausführungen zur Beziehung zwischen Prophetie und Priesterschaft bzw. zur 
religiösen (Sekten–)Bewegung als Versuch einer erneuten Reformation (ibid. 81): 
 
Jede Sekte, der es gelingt, zur Kirche, also zur mit ihren Hierarchien und ihren 
Dogmen identifizierten Verwahrerin und Hüterin einer Orthodoxie zu werden, 
ist aus diesem Grund dazu bestimmt, eine erneute Reformation auszulösen. 
 
Es geht somit vorwiegend um die Konkurrenz religiöser Legitimität. Der im religiösen 
Feld ausgetragene Konkurrenzkampf kennzeichnet sich durch die Verteidigung oder 
Erlangung des Monopols der Machtausübung. Religiöse Konkurrenz, die immer auch 
unter dem Gesichtspunkt eines Wahrheitsanspruchs gesehen werden muss, findet in 
Papua auf einer horizontalen wie auch auf einer vertikalen Ebene statt. Auf der 
horizontalen Ebene verorte ich die etablierten Kirchen, Konfessionen bzw. 
Weltreligionen, die sich durch ein eher ausgewogeneres Kräfteverhältnis kennzeichnen. 
Die vertikale Ebene hingegen charakterisiert sich durch ein asymmetrisches 
Kräfteverhältnis der Akteure. Hier stehen sich das institutionalisierte Priestertum der 
Schriftreligionen und die durch Prophetie entstehende, sich eventuell zur Kirche 
entwickelnde, Sekte gegenüber. In Papua ist diese vertikale Ebene jedoch um eine 
Dimension reicher, nämlich um die der durchaus noch bestehenden traditionellen 
Religionen, die ebenfalls in einem asymmetrischen Verhältnis zu den herrschenden 
institutionalisierten religiösen Kräften stehen. Es ist vor allem diese Verbindung 
zwischen indigenen religiösen Vorstellungen und christlich geprägter Prophetie, die uns 
später noch intensiver beschäftigen soll. 
Ein weiterer wichtiger Aspekt ist die Gegensätzlichkeit von Ordnung und Chaos 
bzw. Normalität und Abnormität, was u. a. auch als Konsens und Konflikt bzw. Friede 
und Krieg interpretiert werden kann. Letztere begriffliche Gegensatzpaare spielen in 




Wie der Priester mit der gewöhnlichen Ordnung verbunden ist, so ist es der 
Prophet in der Tat mit Krisensituationen, in denen die etablierte Ordnung wankt 
und die Zukunft völlig in der Schwebe ist. Ein prophetischer Diskurs erscheint 
umso wahrscheinlicher in Zeiten offener oder versteckter Krise, in denen er auf 




Um sein Argument zu festigen, bezieht sich Bourdieu auf Norman Cohn und seine 
Untersuchungen des revolutionären Millenarismus des Mittelalters, wie u.a. im 
Nordfrankreich und Flandern des 12. und 13. Jahrhunderts sowie im Westfalen und 
Holland des 16. Jahrhunderts, wo der revolutionäre Chiliasmus seine Kraft aus der am 
Rande der Gesellschaft vegetierenden Bevölkerung zog (ibid. 105: 
 
Diesen Leuten fehlte der materielle und gefühlsmäßige Rückhalt fest gefügter 
sozialer Bindungen, ihre Sippengemeinschaften hatten sich aufgelöst, und sie 
gehörten weder zu einer dörflichen Gemeinschaft noch zu einer städtischen 
Zunft; und es gab für sie keine reguläre Institution, durch die sie ihren Nöten 
hätten Ausdruck geben oder ihre Ansprüche hätten verfechten können. Statt 
dessen warteten sie auf einen Pseudopropheten, der sie zu einer eigenen Gruppe 
zusammenschloss, die in einer Bewegung besonderer Art, nämlich in einem aus 
Verzweiflung geborenen und von wilder Begeisterung getragenen Aufbruch 
ihren Ausdruck fand. 
 
Wenn auch in einem anderen historischen Kontext, den ich im Laufe dieser Arbeit noch 
ausführlich behandeln werde, so herrschen in Papua doch ähnliche Voraussetzungen. 
Für Bourdieu ist der Prophet nicht der Weberische „außeralltägliche Mensch―, sondern 
der Mensch „außeralltäglicher Situationen― (ibid. 107). Diese Feststellung ist von 
Bedeutung, besonders in einem Gewaltkontext, in dem das Leben der Menschen 
vorwiegend aus außeralltäglichen Situationen besteht, wie eben in Papua und nahezu 
                                                            
23 Bourdieu erwähnt u.a. Wilson D. Wallis, der beobachtete, dass Messias-Figuren in Krisenzeiten 
auftauchten, in denen der tiefe Wunsch nach einem politischen Wechsel bestand. Ferner bezieht er sich 
auch auf Marcel Mauss, der derartige Vorkommnisse nicht nur mit Hungersnöten und Kriegen, sondern 
auch mit der Kolonialisierung in Verbindung sah (ibid. 103). 
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eine Inflation der Prophetie bewirkt. Was letztendlich den Erfolg der untereinander 
konkurrierenden Propheten ausmacht, ist deren Charisma. Diesem Bereich hat sich 
Bourdieu im Kapitel mit dem Titel „Die Konkurrenz um die Laien― gewidmet. Die 
Absicht der Propheten ist es, eine neue Gruppe zu gründen und das Bedürfnis der Laien 
ist es, in einer Gruppe Schutz zu finden. Dazu müssen die Propheten die Menschen 
zuerst an sich binden. In dieser Phase fallen nicht nur der Inhalt bzw. die 
Versprechungen ihrer religiösen Botschaft ins Gewicht, sondern auch die Art und 
Weise, wie sie diese kommunizieren bzw. unter welchen Umständen sie diese 
kommunizieren. Wie Bourdieu zu Recht bemerkt, kann man die Frage nach dem Erfolg 
des Propheten mit der Frage nach der Kommunikation zwischen Prophet und Laien und 
der eigenen Wirkung prophetischer Wirkung nur dann in Zusammenhang bringen, wenn 
geklärt wurde, unter welchen sozialen und ökonomischen Bedingungen dieser 
besondere Kommunikationstypus zustande gekommen ist (ibid. 30). Als Weber sein 
Werk verfasste, waren Propheten für ihn außeralltägliche Menschen, die bei Bourdieu 
zu Menschen außeralltäglicher Situationen wurden. Heute im Jahr 2011 erleben wir 
(nicht nur) in Papua neo–reformistische bzw. neo–charismatische Bewegungen, die 
durch Prophezeiungen und Versprechungen die Gust der Laien zu gewinnen versuchen. 
Manche sind dabei äußerst erfolgreich, insbesondere dann, wenn sie mit den nun wieder 
erwachenden lokalen religiösen Vorstellungen eine gewisse Kompatibilität aufweisen, 
wie ich in Kapitel 12 ausführen werde. 
 
Orientalismus in einer Frontier zwischen Schöpfung und Evolution  
―Papua is the end of the world‖, diese wehmütige Bemerkung eines Informanten 
reflektiert treffend, was sich, mit einigen Ausnahmen, im kollektiven Bewusstsein der 
unter dem Ethnonym Papuas subsumierten Menschen der Insel Neuguinea im Laufe der 
Jahrhunderte gefestigt hat. Die Attribute, die den dort lebenden Menschen anhaften, 
können abwertender kaum sein, was sich vor allem in einer europäisch geprägten 
Geschichtsschreibung kontinuierlicher Dehumanisierung niederschlug, die auch unter 
indonesischer Herrschaft bis in die Gegenwart ihre Fortsetzung findet.
24
 
Dementsprechend wurden Begriffe wie „Steinzeitmenschen―, „Barbaren―, 
                                                            
24 Die Formen der Entmenschlichung umfassen sowohl Barbarisierung zur Legitimation zivilisatorischer 
Maßnahmen wie auch Dämonisierung zur Rechtfertigung missionarischer Bekehrung. 
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„Kannibalen―, „Primitive―, „Dumme―, „Affen―, „Sklaven― und neuerdings 
„Terroristen― etc. zum Synonym für die BewohnerInnen Papuas. So stark wirkte diese 
fortdauernde Stigmatisierung, dass viele Papuas sich durch diese Fremdzuschreibungen 
im Laufe der Zeit selbst als minderwertig wahrzunehmen begannen. Es ist im Sinne von 
Edward Said ein Orientalismus, der die Darstellung der Papuas nachhaltig bestimmt. Im 
Wesentlichen beschreibt Said mit Orientalismus die europäische (Okzident) Tradition, 
den Orient auf ein kulturell unterlegenes Gegenüber zu reduzieren, um machtpolitische 
Interessen besser verfolgen zu können, die eigene zivilisatorische, kulturelle und 
intellektuelle Überlegenheit anhand einer konstruierten Unterlegenheit stets neu 
bestätigen zu können und letztendlich durch damit verbundene kontinuierliche 
Stigmatisierung und Stereotypisierung „arabischer Minderwertigkeit― die eigene 
Identität zu konstituieren( vgl. auch Gingrich 2004: 3-16).
25
 In ähnlicher Weise verhält 
es sich mit Diskursen über Kannibalismus in Papua, schreibt u.a. der 
Kulturanthropologe Eben Kirksey und erkennt in diesen eine Form des Orientalismus 
(2002: 25):
26
 „Discourses of cannibalism function like Orientalism.― Ich erachte diese 
Feststellung als wichtig, denn bis heute beherrscht diese in gewisser Weise extremste 
Form des Orientalismus die populären Vorstellungen über Papuas.
27
 Insofern dient der 
von William Arens (1979) beschriebene Menschenfressermythos der Legitimation von 
Fremdherrschaft. „In the case of West Papua―, schreibt Kirksey (ibid. 25.), „I argue that 
the myth of cannibalism has been used to legitimate the denial of political rights to 
indigenous Papuans.‖ Kirksey zeigt in seiner Arbeit bis in die Gegenwart reichende 
Kontinuitäten dieses Papua–Orientalismus auf, indem er den Wandel vom europäisch–
                                                            
25 Was Said im Rahmen seiner Beschäftigung mit kolonialer Herrschaft im Orient aufzeigte, zog zwar 
etliche Kontroversen nach sich konnte aber dennoch als eine der großen Thesen bestehen (siehe Iskandar 
& Rustom 2010, Said 1993). Kritik an Saids Analysen richtete sich vorwiegend gegen die mangelnde 
geografische Spezifizierung und die fehlenden zeitlichen Eingrenzungen. 
26 Es handelt sich hierbei mit Sicherheit auch um eine Frage der engeren Definition des Begriffs 
Orientalismus. Manche Kritiker mögen der Meinung sein, dass es sich in Papua eher um Primitivismus 
handelt, da den Menschen oft jegliche Form der Kultur abgesprochen wird, was im Gegensatz zum 
klassischen Orientalismus nicht der Fall ist. In Bezug auf Papua, würde ich jedoch nicht von 
abgesprochener Kultur, sondern von abgewerteter Kultur sprechen. 
27 Schauderhaft illustrieren diese Vorstelllungen die barbarischen Aktionen des Militärs, bei denen Papuas 
gezwungen wurden das Blut der vom Militär getöteten Papuas zu trinken (Osborne 1985: 71). Siehe auch 
Kapitel 6 dieser Studie. 
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kolonialen Bild der Kannibalen zur indonesisch–postkolonialen Darstellung der Papuas 
als Terroristen aufzeigt und daran illustriert, dass Orientalismus nicht notwendigerweise 
auf die von Said behandelten Gebiete und Zeitabschnitte beschränkt sein muss und eben 
auch in der östlichsten frontier des indonesischen Archipels stattfindet. 
Der Begriff frontier wurde vom US–amerikanischen Historiker Frederick 
Jackson Turner im Jahre 1893 mit seinem Buch The Significance of the Frontier in 
American History geprägt und ist eng mit der Pioniergeschichte Nordamerikas 
verbunden.
28
 Die Bedeutungen des Begriffs sind heute dennoch vielfältig und reichen 
sowohl von der Grenze zweier Länder, über Regionen, die als äußerste „Festungen― 
besiedelter, entwickelter und zivilisierter Territorien in eine konstruierte unzivilisierte 
Wildnis übergehen, bis hin zur Grenze des Wissens in einem bestimmten Bereich, der 
Teilungslinie zweier unterschiedlicher und gegensätzlicher Dinge und neuen Feldern 
ausbeuterischer und Rohstoff extrahierender Aktivitäten.
29
 
In mehrerlei Hinsicht kann Papua diesen Definitionen entsprechend als eine von 
vorkolonialen hindujavanischen Herrschern, arabischen und chinesischen Händlern, wie 
auch kolonialstaatlichen europäischen Händlern, Regierungsbeamten, Missionaren, 
Siedlern und letztendlich postkolonialen, indonesischen Akteuren konstruierte, bis in 
die Gegenwart forttradierte frontier gedacht werden. In Bezug auf frühe Vorstellungen 
der frontier, war es der Sozialanthropologe Clifford Geertz (1976[1960], 1980) der den 
Wirkungsgrad religiöser und politischer Macht der großen höfischen Zentren im 
hinduistischen Bali und Java als Ergebnis einer umfassenden Weltanschauung 
interpretierte, in der Gottkönige als exemplarischer Mittelpunkt galten.
30
 Sie 
verkörperten nicht nur die heilige Ordnung, sondern auch die soziale Ordnung und 
agierten gewissermaßen als irdisches, mikrokosmisches Abbild der göttlichen Ordnung 
des Makrokosmos (siehe auch Heine–Geldern 1942). In seiner Doktrin der abgestuften 
Spiritualität erläutert Geertz, dass Spiritualität nicht gleichmäßig unter den Menschen 
                                                            
28 Zur jüngeren Auseinandersetzung mit dem Begriff siehe u.a. Faragher (1999) und Parker (2005). 
29 Zur Definition von frontier siehe auch im Webster‘s Third New International Dictionary (1993: 914) 
oder online auf der Webseite von Merriam-Webster. Abzurufen unter: http://mw4.m-
w.com/dictionary/frontier (zuletzt zugegriffen am 13. 09. 2010). 
30 Vgl. Geertz (1980). Auch Hans Antlöv (1995) griff in seinem Buch Exemplary Centre, Administrative 
Periphery diesen Ansatz auf und untersuchte die Auswirkungen urbaner Herrschaft auf das ländliche Java 
der „Neuen Ordnung―. 
 42 
 
verteilt ist, sondern sich vom Zentrum der Macht entfernend abschwächt. Diesem 
Prinzip folgend, von dem Geertz behauptet, dass es trotz Islamisierung und 
Kolonisierung das javanische Denken auch heute noch wesentlich bestimmt, befindet 
sich Papua am untersten Ende der Skala abgestufter Macht und Spiritualität. Schon 
damals wurde Papua, die äußerste frontier des Reiches, als Inbegriff der von javanischer 
Zivilisation unberührten Wildnis wahrgenommen, obwohl im Vergleich zur Gegenwart 
im Geertzschen Modell keine nationalstaatliche Grenzziehung die geografische Lage 
dieser frontier definiert und die Grenzen somit verschwimmen. Die Sichtweise hat sich 
hingegen in Form eines Javazentrismus bis in die Gegenwart halten können und findet 
vor allem im Selbstverständnis der zivilisatorischen Überlegenheit vieler 
ZuwanderInnen aus dem indonesischen Archipel ihren Ausdruck. Diese sehen Papua in 
erster Linie als Wildnis. Insofern ist die frontier Papua für sie Schnittpunkt von 
Zivilisation und Wildnis oder in Anlehnung an den amerikanischen Pioniergeist ein 
„Wilder Osten―. Aus dieser Perspektive stellt die frontier Papua einen für viele noch 
kaum erfahrenen Raum der Begegnungen und Bewegungen dar, indem Menschen und 
Weltbilder nicht reibungslos aufeinander treffen.  
Neu ist die Art der Reibung, von der nun alle Menschen in dieser frontier 
betroffen sind und zwar durch den seit 1998 stattfindenden politischen Umbruch, der im 
Rahmen der 2001 eingeführten Sonderautonomie Papuas zur Neuverteilung politischer 
und wirtschaftlicher Macht führte (siehe Kpaitel 7). Metaphorisch gesprochen wandelt 
sich der eher einseitige Prozess der Abreibung zweier in ihrem Wirkungsgrad 
unterschiedlich starker Gruppen zu einer zunehmend „gleichstarken― beidseitig 
erzeugten Reibung. Anna Lowenhaupt–Tsing gebraucht den Begriff der Reibung, um 
aufzuzeigen wie dadurch etwas Neues entsteht. Bewegung geschieht für Lowenhaupt–
Tsing nicht ohne Reibung. Der reibungslose Fluss von Gütern, Ideen, Geld und 
Menschen in einer globalen Ära, die ohne nationale Barrieren und einer autokratischen 
oder protektiven staatlichen Politik imaginiert wird, ist für Lowenhaupt–Tsing (2005: 
4–5) nicht möglich: 
 
In fact motion does not proceed this way at all. How we run depends on what 
shoes we have[…] Speaking of friction is a reminder of the importance of 
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interaction in defining movement, cultural form, and agency. Friction is not just 
about slowing things down. Friction is required to keep global power in motion.  
 
Mit anderen Worten ausgedrückt, würde es im Verständnis von Lowenhaupt–Tsing 
ohne Reibung gewissermaßen zum kulturellen Stillstand kommen (ibid. 3): 
 
Cultures are continually co–produced in the interactions I call „friction―: the 
akward, unequal, unstable, and creative qualities of interconnection across 
difference.  
 
Derartige Reibungen geschehen auch im religiösen Feld. Die frontier Papua verändert 
sich und durchläuft eine Art der Emanzipation, die Menschen sind in Bewegung, was 
nicht zuletzt mit einem neuen indigenen Selbstverständnis zusammen hängt, welches 
die asymmetrischen Beziehungsmuster zwischen Papuas und Nicht–Papuas nachhaltig 
verändert (siehe Giay 2000). In einem Prozess sich verändernder politischer Ordnungen 
sind Religion, Ethnizität und Kultur die identitätsbildenden Instrumente, die heute in 
einer landesweit stattfindenden Revitalisierung und teilweisen Neuerfindung von 
Traditionen und Brauchtum vermehrt Gegenstand politischer Ideologien werden. Der 
Prozess der Reibung, indem traditionelle Religionen mit Schriftreligionen, der Islam mit 
dem Christentum oder Religionen mit Nationalismen aufeinander treffen und Neues 
entstehen lassen, ist es, der uns hierbei interessiert. 
Im Kontext der Begegnungen zwischen Papuas und den Großteils im 20 
Jahrhundert zugewanderten Menschen lässt sich ein weiteres Phänomen erkennen, 
welches Andre Gingrich, der sich eingehend mit der Repräsentation der islamischen 
Welt in der mitteleuropäischen Öffentlichkeit, u. a mit Türkenfeindbildern im östlichen 
Österreich beschäftigt, als frontier orientalism bezeichnet (2003; 2006). Besonders eine 
Form des frontier orientalism erscheint mir in Papua dabei erwähnenswert, nämlich 
jene des „Steinzeitmenschen―.31 Zwei heute vor allem in den USA mehr denn je 
                                                            
31 Dass dieser Diskurs an Aktualität gewinnt, zeigt die Arbeit von Danilyn Rutherford, die sich mit der 
Konstruktion von Steinzeit während der niederländischen Kolonialzeit beschäftigt. Siehe den 2009 im 
Cultural Anthropology (Vol. 24, Issue 1, pp. 1-32) erschienenen Artikel „Sympathy, State Building, and 
the Experience of the Empire―. 
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diskutierte grand theories treffen in diesem frontier orientalism aufeinander, nämlich 
Evolutionstheorie
32
 und der Schöpfungsmythos. Eine Hypothese, warum 
monotheistische Religionen – unter Berücksichtigung etlicher anderer Faktoren – eine 
derart zentrale Rolle für Papuas heute spielen, begründet sich auf diesem 
Steinzeitdiskurs. Egal ob es sich dabei um IndonesierInnen, internationale TouristInnen 
oder die globale Informationsgesellschaft handelt, die meisten Menschen positionieren 
die Bevölkerung Papuas an der untersten Stufe menschlicher Evolution und 
reproduzieren somit immer wieder erneut den Steinzeitmenschen. Darunter hat die 
Bevölkerung derart stark gelitten, dass viele von ihnen diese Zuschreibungen 
internalisierten und begonnen haben diesen Status als selbstverständlich und gegeben zu 
akzeptieren. Lineare evolutionistische Denkweisen, seien sie sozialer, kultureller oder 
biologischer Art, bestätigen dieses Bild permanent. Anders ist es jedoch mit dem 
Schöpfungsmythos, der den Menschen – zumindest auf kognitiver Ebene – einen 
Ausweg bietet, denn die von Gott geschaffenen Menschen – so heißt es auch in Papua – 
sind alle gleich! Es ist daher immer auch eine Frage der Perspektive, wie wir diesen 
beiden Theorien begegnen. Beide stellen in unterschiedlichen zeitlichen und räumlichen 
Kontexten für bestimmte Menschen Wirklichkeit dar. In Papua, so möchte ich 
behaupten, ermöglicht der Schöpfungsmythos gewissermaßen „Menschsein―, die 
Evolutionstheorie hingegen nur „Steinzeitmenschsein―. 
 
Adat: Ein dehnbarer Begriff 
Ähnlich wie der Religionsbegriff im traditionellen Kontext kennzeichnet sich auch der 
Begriff adat dadurch, dass er in den lokalen Sprachen der Papuas nicht vorkommt. Über 
die Bedeutungsbandbreite des Begriffs besteht somit keine Einigkeit, weshalb er auch 
ständig neuen Interpretationen unterliegt und dementsprechend anfällig für politischen 
Missbrauch ist, womit ich auch schon die damit verbundene Problematik angesprochen 
habe (Bowen 2003; Burns 2004). Im Folgenden werde ich diesen heute mehr denn je 
diskutierten Begriff vorstellen, bzw. dessen Komplexität veranschaulichen. Es ist 
beabsichtigt den Bedeutungswandel dieses vor allem in der Rechtsanthropologie 
                                                            
32 Zur sozialanthropologischen Beschäftigung mit Evolution siehe u.a. den Beitrag von Andre Gingrich 
(2011) in: Sarasin, Philipp; Weber, Thomas P.; Sommer, Marianne (Hg.). Evolution. Ein 
Interdisziplinäres Handbuch. Stuttgart. Metzler. 
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(Benda–Beckmann 1997; Benda–Beckmann und Benda–Beckmann 2001, 2009) 
thematisierten Begriffs nachzuzeichnen. Eine kurze historische Darstellung soll uns 
dabei von der niederländischen Kolonialperiode in die Gegenwart führen, in der adat in 
Form einer landesweiten Revitalisierungsbewegung wieder zunehmend an Bedeutung 
gewinnt (Davidson und Henley 2007; Tyson 2010). 
Der aus dem Arabischen entlehnte Begriff adat wird in der Regel mit 
„Tradition― bzw. „Brauchtum― übersetzt und trägt u.a. Konnotationen von Konsens und 
harmonisierender Ordnung in sich (Henley und Davidson 2007: 1). Er bezieht sich also 
auf die Gesamtheit jener von Islam, Christentum und kolonialstaatlicher Einflussnahme 
relativ unberührt gebliebenen gesellschaftlichen Ausdrucksformen. Über die Menschen 
im Indonesien der vorkolonialen Zeit schreibt u. a. der Rechtsanthropologe Franz von 
Benda–Beckmann (2005: 4):   
 
Sie alle lebten mit einem deutlich ausgeprägten Rechtspluralismus, einem 
komplexen Neben–, Mit– oder Gegeneinander unterschiedlicher 
Regelungskomplexe: vorkoloniale lokale ethnisch oder territorial gebundene 
Rechte, oft ungeschrieben; meist Gewohnheitsrecht, customary law, in 
Indonesien Adatrecht genannt. In vielen Regionen auch religiöses Recht. 
 
Mit der Kolonialisierung kam neues Recht hinzu, erklärt Benda–Beckmann, nämlich 
jenes der Kolonialherren. Recht wurde von Regierungsbeamten vor Ort geschaffen, „um 
ihre politischen Herrschaftsansprüche und wirtschaftlichen Ausbeutungsvorhaben zu 
organisieren und legitimieren.― (ibid. 4) Vorherrschendes Recht wurde dabei auf 
sogenanntes hukum adat (Gewohnheitsrecht) reduziert. Formal wurde die 
niederländische Rechtsprechung in den Jahren 1848 und 1849 für Europäer eingeführt 
und im Jahr 1854 durch niederländisches, kommerzielles Recht ergänzt. Letzteres galt 
jenem als „foreign oriental― bezeichneten Teil der Gesellschaft (vorwiegend ethnische 
Chinesen) der weitgehend den damaligen Handel bestimmte (Henley und Davidson 
2007: 19). Die über 95% ausmachende indigene Bevölkerung Indonesiens war von der 
niederländischen Rechtsprechung jedoch nicht bzw. nur äußerst peripher betroffen (ibid. 




Jener Rechtspluralismus, der seinen Ursprung in der Geschichtsschreibung der 
niederländischen Kolonialgesetzgebung hatte (Benda–Beckmann 1997:1, siehe auch 
Lev 1985), gestattete es den indigenen Bevölkerungsgruppen relativ autonom von 
kolonialstaatlicher Kontrolle zu agieren. Das hatte jedoch auch weitreichende negative 
Konsequenzen. Adat–Land wurde von Europäern und Chinesen als Wildnis gesehen 
und dementsprechend bebaut bzw. bewirtschaftet. Dieses Konfliktfeld beschäftigte den 
Völkerrechtler Cornelis van Vollenhoven, der zu Beginn des 20. Jahrhunderts die 
Adatrechtsschule in Leiden gründete und sich um ein besseres Verständnis sowie die 
Anerkennung traditioneller Rechte bemühte (Benda–Beckmann 2005: 10). Sein Einsatz 
wirkte sich auch auf die Politik der Kolonialzeit aus. Adat musste nun vor äußeren 
Einflüssen beschützt werden. Dazu schreiben Henley und Davidson (2007: 23):  
 
In the colonial period, adat as a political force – a force, that is, within the 
corridors of colonial power – was initially about protection. Its proponents were 
concerned, at least in principle, to protect the indigenous weak against the 
exogenous strong: capitalists who would take away their ancestral land, and 
bureaucrats who would take away their ancestral customs. 
 
Hinter dieser Politik verbarg sich jedoch auch eine antiislamische Einstellung. Insofern 
war es nicht nur eine Sympathie für Tradition und Brauchtum, die die 
Aufrechterhaltung von adatrecht legitimieren sollte, sondern auch die Angst, dass 
dessen Zerstörung den Weg für soziales Chaos und vor allem aber für den Islam ebnen 
könnte (ibid. 32; Bowen 2003: 46; Lev 1985: 66). Besonders im östlichen Indonesien 
wurde der Islam mit dem Beginn des Gewürzhandels im 17. Jahrhundert als Konkurrenz 
wahrgenommen, da die Niederländer durch bspw. die Sultanate von Ternate und Tidore 
ihre Handelsinteressen gefährdet sahen (vgl. Steenbrink 1993; siehe Kapitel 4). Im 
westlichen Indonesien, wo sich der Islam bereits früher und stärker etabliert hatte (wie 
bspw. in Aceh), beschäftigten hingegen eher Rechtsfragen. Islamisches Recht stellte 
dort eine Konkurrenz zum hukum barat (westliches Recht) der Niederländer dar. 
Insofern war die Kolonialregierung bemüht, traditionelles Recht zu stärken, wie z.B. bei 
den Minangkabau in Sumatra, die seit dem späten 18. Jahrhundert als Zentrum sozialer, 
religiöser und politischer Reformen galten und signifikant den Rest der Kolonie 
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beeinflussten. Der Historiker Ricklefs berichtet, dass der Expansionismus der 
Niederländer an der Westküste der Minangkabau–Bezirke gewaltsam auf die erste 
islamische Reformbewegung des heutigen Indonesiens prallte (2001: 182–183, 188):  
 
After about 1803–4, this became known as the Padri movement because of the 
leadership of the orang Pidari, the ‗men of Pedir‘ who had made the pilgrimage 
to Mecca via the Acehnese port of Pedir. […]The Padri movement opposed 
gambling, cockfighting, aspects of the local matriarchal customary law 
(especially concerning inheritance), the use of opium, strong drink, tobacco and 
betel nut, as well as the generally lax observance of the formal ritual obligations 
of Islam. […]Dutch observers tended to see the conflict in terms of Islam versus 
adat (customary law), or of tuanku (religious leaders) versus penghulu (clan 
heads, the adat or ‗secular‘ leaders). This assumption later became a principle of 
Dutch administration here as elsewhere in Indonesia, […] The Dutch finally 
found a solution to their dilemma in the policies of two men: Dr Christiaan 
Snouck Hurgronje (1857–1936) and Joannes Benedictus van Heutsz (1851–
1924). Snouck Hurgronje was the foremost Dutch scholar of Islam; from 1891 to 
1906 he was principal adviser to the colonial government on Islamic and 
indigenous Indonesian matters, and he ended his days as a professor of Leiden 
University. He maintained that nothing could be done to appease the fanatical 
resistance of the ulamas, so they should be utterly crushed and reliance placed 
upon the uleëbalang (seen as the adat or ‗secular‘chiefs). 
 
Gewissermaßen standen sich hier das säkulare Rechtsverständnis des Westens und die 
religiöse Rechtsauffassung des Islam als unvereinbare Rechtssyteme gegenüber. Nicht 
zuletzt erklärt sich daraus auch, dass in den stärker muslimisch geprägten Regionen 
Indonesiens, die Konzeption von adat vorwiegend auf juridische Dimension beschränkt 
war. 
 Ganz anders zeigt sich die Situation in jenen Gebieten, in denen der Islam nur 
peripher vorgedrungen war bzw. in denen präislamische Elemente überwogen oder sich 
das Christentum als Mehrheitsreligion etablieren konnte, wie bspw. in Papua oder 
anderen Teilen des östlichen Indonesiens. Erwähnenswert ist, dass die Menschen im 
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schwerzugänglichen Landesinneren von Papua kein Wort für adat kennen. Im 
benachbarten Papua Neuguinea ist der Begriff überhaupt nicht in Verwendung. Adat hat 
dort, wo der Begriff in Verwendung ist, eine wesentlich komplexere Bedeutung und 
kann mit Sicherheit nicht auf rein rechtliche Aspekte reduziert werden. Vielmehr 
beinhaltet der Begriff die Gesamtheit des sozialen, religiösen, kulturellen und 
politischen Universums, jener sich durch ihr gemeinsames adat verbunden fühlenden 
Menschen. Die Schweizer Sozialanthropologin Sabine Zurschmitten, die zu 
MuslimInnen und ChristInnen auf der ostindonesischen Insel Flores forscht, definiert 
adat ziemlich treffend: 
 
Ich verstehe daher unter dem Begriff adat ein[en] lokal gültige[n]r, 
juristische[n]r, moralische[n]r, religiös–kosmologische[n]r, rituelle[n]r sowie 
alltägliche[n]r Komplex von Regeln und Normen, der die Weltanschauungen, 
Verhaltensweisen und Umgangsformen einer lokalen Gruppe oder Gesellschaft 
entscheidend geprägt hat und ihr als Orientierungs– und Handlungsmaxime 
dient. 
 
Zurschmitten zeigt mit ihrer Definition, was unter adat nach der Unabhängigkeit 
Indonesiens im Jahr 1945 und speziell nach dem Zusammenbruch der liberalen 
Demokratie im Jahr 1959 nicht mehr verstanden wurde. Die politische Bedeutung von 
adat hatte sich unter President Sukarno (1945–1967) und stärker noch unter Präsident 
Suharto (1967–1998) gewandelt. „[…] adat was an ideology of control rather than 
protection―, schreiben Henley und Davidson (2007: 32). Insbesondere war es Suhartos 
Politik der „Neuen Ordnung―, die gekennzeichnet durch autoritäre und exzessive 
Modernisierungs– und Entwicklungsmaßnahmen, einen ideologischen Umschwung 
einleitete. Reduziert auf folkloristische Gewänder, Tänze, Gesänge und andere 
„touristentaugliche― Attribute, erlangte adat und somit auch die traditionell lebenden 
Menschen im modernen Indonesien einen nahezu musealen Charakter. Adat wurde 
unter Suharto folklorisiert. Von nun an wurde adat als rückständig und den Fortschritt 
hemmend angesehen. Langsam aber sicher drang der indonesische Staatsapparat bis in 
die entferntesten Winkel des Archipels vor und löste traditionelle Strukturen durch 
staatliche Organisation ab (siehe Kapitel 6). Dort wo der bürokratische Arm des Staates 
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nicht hinlangte, übernahmen meist Missionen bzw. Kirchen die Organisation von 
Gesellschaft, wie u.a. auch in Papua. Am stärksten waren vom Modernisierungswandel 
die zahlreichen traditionellen religiösen Weltbilder betroffen. Die Verordnung, einer der 
fünf staatlich anerkannten Weltreligionen (Islam, Protestantismus, Katholizismus, 
Hinduismus und Buddhismus) betreten zu müssen, hatte mitunter dramatische 
Auswirkungen. Autochthone Religionen wurden schlichtweg verboten. Dazu schreiben 
Henley und Davidson (ibid.10): 
 
Religious orthodoxy, ironically given Indonesia‘s legendary reputation for 
religious tolerance, also became a matter of direct state concern. The first of 
Sukarno‘s Pancasila or ‗Five Principles‘ of Indonesian nationhood, Ketuhanan 
yang Maha Esa or ‗Belief in One God‘, was interpreted as proscribing not only 
atheism and Javanese syncretism, both of which were directly identified with 
communism, but also all the traditional polytheistic or ‗animist‘ beliefs of those 
marginal, formerly tribal groups, subsequently identified as masyarakat adat or 
indigenous peoples, which had not yet converted to Islam or Christianity. 
Inhabiting inaccessible or border areas and ‗lacking religion‘, these groups were 
regarded as vulnerable to communism and other forms of sedition. 
 
In besonderem Maße waren von dieser Verordnung die circa 250, sich weitgehend an 
traditionellen, religiösen Weltbildern orientierten, ethno–linguistischen Gruppen in 
Papua betroffen, deren adat bis in die Gegenwart als das rückständigste von ganz 
Indonesien gesehen wird. Wie diese Veränderungen konkret aussahen und welche 
Konsequenzen sie für die Menschen im Einzelnen hatten, wird im Laufe dieser Arbeit 
detailliert anhand von historischen und ethnographischen Beispielen dargestellt (siehe u. 
a. Teil 3 dieser Studie, siehe auch Kapitel 9). Jetzt möchte ich mich jedoch dem Begriff 
adat in der post–Suharto Ära zuwenden. 
 Der Sturz von Suharto im Jahr 1998 brachte massive Veränderungen in ganz 
Indonesien mit sich, u a. auch eine unerwartet starke Rückbesinnung bzw. 
Revitalisierung oder auch Neuerfindung von adat (siehe Bowen 2003; Burns 2004; 
Henley und Davidson 2007; Erb 2007; Bräuchler 2009, 2010; Rutherford 1996). 
Gewissermaßen kam mit dem Fall des Langzeitdiktators Suharto ein über Jahrzehnte 
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unterdrücktes Selbstbewusstsein der Menschen wieder zurück ans Licht oder wie 
Henley und Davidson es formulieren (ibid. 23):  
 
[…] the wheel came in some respects full circle when public voices were once 
again heard defending local communities against external threats, including the 
state itself, in the name of adat. 
 
Wie bereits unter den Niederländern steht heute wieder der Schutz von adat im 
politischen Interesse. Der Unterschied zur Kolonialzeit ist jedoch groß. Gegenwärtig 
sind es nämlich keine kolonialen Fürsprecher sondern die Menschen selbst, die ihre 
Stimme lautstark erheben. Die masyarakat adat Bewegung hat sich mittlerweile zu 
einer politisch einflussreichen landesweiten Allianz entwickelt. Bestes Beispiel dafür ist 
die Gründung der Alliansi Masyarakat Adat Nusantara (Allianz der adat–
Gemeinschaften des Archipels) im Jahr 1999. Mit AMAN wurde ein Selbstbewusstsein 
deutlich, welches unter Suharto bereits im Keim erstickt worden wäre. In einer 
Deklaration im Rahmen des ersten Generalkongresses im Jahr 1999 formulierte ein 
Sprecher die eindeutige Botschaft, dass, sollte der Staat AMAN nicht anerkennen, 
AMAN den Staat ebenfalls nicht anerkennen würde (ibid. 1, 14).  
 Wichtig ist an dieser Stelle zu erwähnen, dass die Wiederbelebung von adat 
bzw. die masyarakat adat Bewegung nicht gleichzusetzen ist mit adat und somit eine 
differenzierte Betrachtungsweise erfordert. Diese Unterscheidung ist vor allem in Bezug 
auf die Grundfrage wichtig, die sich heute verstärkt in Bezug auf diese Bewegung stellt, 
nämlich (ibid. 2): „Is it, in short, a good thing?― Zwei Punkte sind dabei besonders zu 
beachten. (1.) Die Bewegung findet nicht unabhängig von globalen Bewegungen 
(indigenism) und damit verbundenen Umweltschutz– und Menschenrechtsbewegungen 
statt (Lowenhaupt–Tsing 2005) und ist (2.) exklusiv bzw. lädt ein zu „politics of 
difference― (Wilmsen und McAllister 1996). Noch ist die Bewegung, die sich dem 
Schutz, der Stärkung und der Mobilisierung der marginalisierten und 
unterprivilegierten, traditionellen Gemeinschaften verpflichtet fühlt, in einem 
Anfangsstadium. Dass sie zunehmend an politischen Einfluss gewinnen wird, ist 
naheliegend. Ungewiss ist jedoch, was genau der elastische Begriff Tradition beinhaltet. 
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Wen jene die vorgeben für die adat–Gemeinschaften zu sprechen repräsentieren bzw. 
wer von ihnen ausgeschlossen wird, ist ebenfalls eine Frage äußerster Relevanz. 
In dieser Hinsicht spielt Religion eine wesentliche Rolle. Interessanterweise ist 
die Wiederkehr von adat nämlich genau dort an stärksten, wo der Islam am schwächsten 
ist (ibid. 32):  
 
The current adat revival, not coincidentally, is concentrated either in areas where 
the progress of Islam is blocked by Christianity or Hinduism, or in areas where 
Islamic conversion has taken place but pre–Islamic elements remain unusually 
important in social life. 
 
Diese Auffälligkeit legt es nahe, die Wiederbelebung von adat auch in Verbindung mit 
dem Christentum zu denken (vgl. Erb 2007 und Bräuchler 2009, 2010; siehe die Kapitel 
12 und 13). Ein tieferer ethnographischer Blick empfiehlt sich nicht nur in Bezug auf 
die in der post–Suharto Ära stattgefundenen ethno–religiösen Konflikte zwischen 
MuslimInnen und ChristInnen (vgl. Wijsen et al. 2009; Klinken 2007Sidel 2006), 
sondern auch in Anbindung an die Revitalisierung vorchristlicher religiöser Praktiken 
und Rituale. Die Sozialanthropologin Maribeth Erb zeigt dies beispielsweise in ihrer 
Studie über die bereits erwähnte katholisch geprägte Insel Flores auf. Dort empfanden 
die Manggarai die era reformasi der post–Suharto Ära nicht nur als politische sondern 
auch religiöse Befreiung. Religiöses adat wurde entgegen der religiösen Orthodoxie 
einer von Erb als unflexibel beschriebenen katholischen Kirche wiederbelebt (ibid. 
2007: 258). Dazu Henley und Davidson (2007: 15): 
 
One striking sign that a new era had begun was the revival of rituals involving 
blood sacrifice. No open return to religious syncretism, on the other hand, seems 
to have accompanied the adat revival in Islamic contexts 
 
Mit diesem durchaus richtungsweisenden Zitat beende ich nun meine Darstellung des 
adat–Begriffs und widme mich nicht minder wichtigen Konzeptionen von Gesellschaft, 




Gesellschaft, Individuum und Nation 
In The Gender of the Gift konfrontierte uns Marilyn Strathern, die im Hochland von 
Hagen in Papua–Neuguinea arbeitete, mit einem neuen Denkansatz und schlug vor, dass 
die Menschen Melanesiens keine Gesellschaft (society) haben. Ohne dabei den Nutzen 
des Gesellschaftskonzepts bspw. im Rahmen von Analysen zu bestreiten, sei es nicht 
gerechtfertigt, diesen Begriff auf indigene „counterparts― anzuwenden (1990: 3). 
Humorvoll und zynisch merkt Strathern dabei an, dass Gelehrte der westlichen 
Tradition nicht erwarten können, sich die metaphysischen Probleme westlicher 
Denkweise von anderen lösen zu lassen. Gesellschaft – im melanesischen Kontext – ist 
für sie „it― und somit nicht sozial erfahrbar (ibid. 12–13).  
 
Society and individual are an intriguing pair of terms because they invite us to 
imagine that sociality is a question of collectivity, that it is generalizing because 
collective life is intrinsically plural in character. ‗Society‘ is seen to what 
connects individuals to one another, the relationships between them. We thus 
conceive of society as an ordering and classifying, and in this sense a unifying 
force that gathers persons who present themselves as otherwise irreducibly 
unique. Persons receive the imprint of society or, in turn, may be regarded as 
changing and altering the character of those connections and relations. But as 
individuals, they are imagined as conceptually distinct from the relations that 
bring them together. […] While it will be useful to retain the concept of sociality 
to refer to the creating and maintaining of relationships, for contextualizing 
Melanesians‘ views we shall require a vocabulary that will allow us to talk about 
sociality in the singular as well as in the plural. Far from being regarded as 
unique entities, Melanesian persons are as dividually as they are individually 
conceived. They contain a generalized sociality within. 
 
Strathern kommt hier auf einen Punkt zu sprechen, der einer näheren Erklärung bedarf. 
In ihrer Arbeit hinterfragt sie als Anthropologin das westlich–holistische Konzept von 
Gesellschaft und bemüht sich um ein alternatives Verständnis einer Ordnung der Teile 
(kinship, groups, the individual) und Gesamtheiten (society). Das Erbe der 
modernistischen Vorstellung der Gesamtheit und ihrer Teile bewirkte, schreibt 
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Strathern, dass wir Personen als losgelöste Teile der Gesamtheit sehen. Die Gesamtheit 
selbst stellen wir uns als Beziehungen, das Leben und die Gesellschaft vor. Im 
Gegensatz dazu waren es in systemtheoretischen und strukturalistischen Diskursen eben 
genau die Beziehungen, das Leben und die Gesellschaft, also die angesprochene 
Gesamtheit, welche die kreative Rekombination besagter Fragmente und Teile 
bewirkten (1994: 215). Vereinfacht ausgedrückt, produzierte das westliche 
Gesellschaftsmodell „einzigartige― Individuen, ohne jene bzw. deren Individualität die 
westliche Gesellschaft weiter bestehen kann.
33
 Diese Form des Individualismus gibt es 
im melanesischen Kontext nicht. Im Gegensatz dazu kennzeichnen sich die Menschen 
durch ihre Fähigkeit, die Perspektive zu wechseln und gewissermaßen in alle Positionen 
hinein wachsen zu können, die die Mitglieder der eigenen Gruppe besetzen. Dabei 
handelt es sich um eine konstante Diversifikation der Formen, in denen Personen und 
Beziehungen in Erscheinung treten (ibid. 209). Dieser Auffassung nach kann die 
einzelne Person als sozialer Mikrokosmos und somit auch als Abbild der Gruppe 
vorgestellt werden, wie Strathern (ibid. 208) am Beispiel der patrilinearen Klangruppen 
des Hochlandes von PNG verdeutlicht, indem sie schreibt: „As one body, one gender, 
the clan in turn will act to dispose or rearrange the focus of others in relation to it.― Am 
Beispiel der britischen Konzeptualisierung der Person als Individuum, stellt Strathern 
fest, ist dieses unvollständig, da die Gesellschaft als Ganzes über ihm steht. Somit ist in 
England die Person weniger als das Ganze und genau hier setzt Strathern (ibid. 215) den 
Vergleich mit Melanesien an, wo sie die Person nicht als weniger, sondern als das 
Ganze sieht: Für Gesellschaft gab es keine Perspektive 
 
[...] or, rather, only the one perspective, from the center, of which others were 
always analogies or transformations. Thus to imagine another person‘s periphery 
appeared as another person‘s center […].What differentiated relations in 
Melanesia was the exchange of people‘s perspectives on one another: […] A 
person was created, so to speak, out of the same materials by which it created its 
own life: composite but not unique; ―cut‖ and partitioned but not from a sphere 
that lay external to it. 
 
                                                            
33 „Take the individual away and, the English would say, society will still endure.‖ (Ibid. 216). 
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Mit diesem Modell wirft Strathern nicht nur einen kritischen Blick auf die „asoziale― 
Seite von society, sondern liefert wertvolle und aufschlussreiche Erkenntnisse zu 
melanesischen Persönlichkeitskonstruktionen. Um Gruppenbildung, Dynamismen und 
Bewegungen besser verstehen zu können, ist es unabdingbar zu wissen, dass 
Individualität und Gesellschaft im westlichen Sinn nicht nur im Hochland von PNG 
mitunter völlig fremde Konzepte sind. Zwei Aspekte von Stratherns Überlegungen sind 
daher für diese Arbeit zentral. Weder die westliche Konzeption vom Individuum noch 
die von Gesellschaft treffen auf melanesische Kontexte zu. Umso zentraler ist hingegen 
die als Einheit gedachte Gruppe, die in gewisser Weise auch als eine Art Organismus 
vorgestellt werden. Bemerken möchte ich jedoch, dass sich diese Sichtweise wohl eher 
auf die isoliert lebenden Gruppen im unzugänglichen Landesinneren bezieht. Im 
Gegensatz dazu scheint Stratherns Überlegung zur nicht vorhandenen Gesellschaft eine 
weitreichendere Gültigkeit aufzuweisen. Dies zeigt sich vor allem dort, wo versucht 
wird die Bevölkerung auf Basis nationalistischer Vorstellungen zu vereinen, wie u.a. im 
benachbarten Papua. Wie anfangs erwähnt, ist Gesellschaft für Strathern „it―. Die 
amerikanische Sozialanthropologin Danilyn Rutherford (siehe Kapitel 7) veröffentlichte 
im Jahr 2008 einen Artikel mit dem Titel Why Papua Wants Freedom: The Third 
Person in Contemporary Nationalism. Auch in ihrer Arbeit wird deutlich, dass es so 
etwas wie Gesellschaft in Papua nicht gibt. Zu unterschiedlich sind die ungefähr 250 
ethno–linguistischen Gruppen. Rutherford erkennt bei der Analyse nationalistischer 
Texte, dass darin meist nur von Papua nicht aber von Papuas die Rede ist. Ein „Wir― 
gibt es sozusagen nicht, dafür aber ein „it―. Der Sozialanthropologe Jaap Timmer (2007: 
481) kritisiert zudem die durch nationalistische Propaganda entstandene Ansicht, dass 
alle Papuas die Unabhängigkeit von Indonesien anstreben würden, was jedoch 
zumindest in Ansätzen eine vorhandene Gesellschaft voraussetzen müsste. Meine 
eigenen Erfahrungen legen ebenfalls nahe, dass dies nicht der Fall ist, was aber nicht 
bedeuten soll, dass sich das nicht ändern könnte. Mitunter ist es nämlich genau dieser 
Prozess der Konstruktion von Gesellschaft, der entscheidend auf die Bevölkerung 
Papuas einwirkt.  
In engem Zusammenhang zur Konstruktion von Gesellschaft steht auch 
Ethnizität. Längst schon hat sich in der Sozialanthropologie eine kritische 
Betrachtungsweise des Begriffs Ethnizität durchgesetzt und zwar spätestens als dieser 
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als kulturelles Konstrukt erkannt wurde. Frederik Barth zeigte auf, dass Ethnizität sich 
in der Beziehung zwischen Gruppen als Referenzterminus erweist, um Differenzen zu 
artikulieren (vgl. Barth 1994, siehe auch Baumann 1999; Banks 1995 und Eriksen 
1993). Die so kulturell konstruierten Gruppenidentitäten weisen zwei höchst 
unterschiedliche Erscheinungsbilder auf, je nachdem ob die BetrachterInnen der in–
group oder einer out–group angehören. Beide Gruppen konstruieren nicht nur ihre 
eigene Ethnizität, sondern auch die der Referenzgruppe. Das Ergebnis dieser Selbst– 
und Fremdbeschreibung äußerst sich in ethnischen Grenzziehungen. Ich denke, hier 
sind Parallelen zum Papua–Nationalismus erkennbar. Wesentliches Charakteristikum 
des heterodoxen Papua–Nationalismus ist, dass er sich gegen einen orthodoxen 
indonesischen Nationalismus richtet und ethnische sowie religiöse Identitäten betont. In 
diesem nationalistischen Verständnis werden Papuas meist verallgemeinert als ethnisch 
melanesisch und christlich dargestellt. Diese Verbindung werde ich im Laufe meiner 
Arbeit noch ausführlich erläutern. Zunächst möchte ich jedoch in Anlehnung an Kapitel 
3 eine weitere Sichtweise von Ethnizität und Nation vorstellen. 
Anhand seiner Studien zu Langhausgemeinschaften im Hinterland von Brunei 
beschreibt der Sozialanthropologe Metcalf, wie sich Gemeinschaften aufgrund von 
Handelsbeziehungen zusammenfinden und in Langhäusern mit bis zu einigen Hundert 
Menschen leben. Für Metcalf ist die Langhausgemeinschaft wie ein sich selbst 
versorgender Organismus, für den das Langhaus als politisches, religiöses und 
kulturelles Zentrum fungiert. Metcalf wird in seinen Ausführungen noch deutlicher und 
schreibt (2010: 61) ―There was, however, one thing that almost all houses embodied: 
the sense of being a metropolis, the cultural center of what I can only call a nation.‖ 
Metcalf zeigt auf, wie aus dem Toponym Long Batan das Ethnonym der 
Langhausgemeinschaft wurde (ibid. 312). Eingebunden in seine anthropologisch–
historische Studie demonstriert er nicht nur, wie sich eine ethnische Gruppe selbst 
konstituierte, sondern auch wie diese im Rahmen des Einzugs der Moderne als 
verlumptes Proletariat der nationalen Ökonomie in den Küstenstädten endete. Die Long 
Batan community war in diesem Kontext nur eine von vielen Gruppen, die alle 
zusammen mit einem neuen Ethnonym versehen wurden, nämlich orang Ulu (upriver 
people) (ibid. 321). Indem Metcalf die aktive sowie passive Konstruktion von Ethnizität 
veranschaulicht, was er als ethnification bezeichnet und gleichzeitig auf die Fähigkeit 
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der Anthropologie hinweist, Ethnizität dekonstruieren zu können nimmt er nicht nur 
stereotypen Vorstellungen von „Stammesgesellschaften― die Luft, sondern verdeutlicht 
auch den Zusammenbruch einer „Nation―, die über Jahrhunderte Bestand hatte. Metcalf 
spricht also davon, wie kleine Nationen von großen Nationen überlagert und dabei ihrer 
Stabilität beraubt wurden, die ein geordnetes soziales Zusammenleben ermöglichte. Die 
Konstruktion einer „großen― auf einer „gemeinsamen― Ethnizität aufgebauten Nation 
verursachte gewissermaßen auch den Zusammenbruch dieser gesellschaftlichen 
Ordnungen. Das beste Beispiel dafür ist Papua Neuguinea, welches heute als „failed 
nation― bezeichnet wird. In besonderem Maße sehe ich die Vorstellung „kleiner 
Nationen― auf der Insel Neuguinea angebracht, wo sich aufgrund kaum überwindbarer 
natürlicher Barrieren über 1000 voneinander weitgehend unabhängige Sprachgruppen 
entwickeln konnten, von denen sich jede einzelne Gruppe durch holistische religiöse 
Vorstellungen als solche verbunden sah bzw. noch teilweise sieht.
34
 Ganz anders ist 
hingegen die Situation in sich gründenden oder bestehenden modernen säkularen 
Nationalstaaten, die zunehmend mit den wiederkehrenden Kräften des Religiösen 
konfrontiert sind. 
 
Säkularität an den Grenzen des Nationalstaats 
Benedict Anderson machte mit seinem Konzept der imagined communitiy darauf 
aufmerksam, dass die Wahrnehmung der Nation einer Vorstellung entspringt, der ein 
intersubjektiver gesellschaftlicher Konstruktionsprozess zugrunde liegt.
35
 Folglich ist 
die Nation eine „Imagination―, da sich im Gegensatz zu den face–to–face–comunities 
die Menschen nicht persönlich kennen, sondern sich nur als Gemeinschaft denken. 
Überlegungen über die Grenzen oder gar das Ende des schwächelnden Nationalstaats 
sind mittlerweile kaum mehr aus gegenwärtigen Diskursen wegzudenken und 
                                                            
34 Die Webseite des Summer Institut of Linguistics gibt die Zahl für Papua Neuguinea mit 800 an, 
abzurufen unter: http://www.sil.org/pacific/png/index.asp (zuletzt zugegriffen am 22.02.2011) Andere 
Quellen zu Papua Neuguinea sprechen hingegen von 700 Sprachen und über 1000 Dialekten (vgl. 
Wesemann 1990: 31-32). Auf Papua sind laut Ethnologue.com hingegen 276 Sprachen bekannt, 
abzurufen unter http://www.ethnologue.com/show_country.asp?name=IDP (zuletzt zugegriffen am 
22.02.2011). Die Zahl für Papua Neuguinea beziffert Ethnologue.com mit 841. 
35 Siehe auch Hobsbawn (2010) und Gellner (1993). 
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keineswegs so utopisch, wie sie etwa 1983 waren, als Benedict Anderson erstmals seine 
Ansichten publizierte. 
Wie Ethnizität ist auch Nationalität ein Konstrukt, dessen Grenzen nicht 
festgelegt, sondern flexibel verhandelbar sind. Metcalf hat bei den 
Langhausgemeinschaften von kleinen Nationen gesprochen (2010: 61) und somit den 
Blick erweitert, dass es sich bei der Vorstellung von Nation nicht unbedingt immer um 
souveräne von der Staatengemeinschaft anerkannte politische Gebilde handeln muss. 
Nationalstaaten haben keine klar definierten Entwicklungsrichtlinien, sie wachsen nicht 
in einer Schablone, sondern sind das Ergebnis von sich verändernden machtpolitischen 
Konstellationen. Mit seiner Aussage verdeutlichte Metcalf, dass es gerade in 
außereuropäischen Regionen oft hinderlich sein kann, Nation in der bewährt 
eurozentristischen Sichtweise zu denken. Mit dieser Bemerkung möchte ich auf die 
Wichtigkeit hindeuten, Vorstellungen vom Nationalstaat und damit verbundene 
Nationalismen nicht zwingend in europäisch tradierte Denkmuster zu zwängen. In 
diesem Sinne muss Nationalismus nicht unabdingbar überall gleich und vor allem aber 
nicht eindeutig säkular sein, wie u. a. Bruce Kapferer am Beispiel Südasiens zeigte. 
 Ernest Gellner (1981: 753–776) verbindet Nationalismus mit einer 
gleichzeitigen Säkularisierung der Gesellschaft, was schließlich auch in einer 
kulturellen Homogenität resultiert. Diese Sichtweise wurde in Kreisen der 
Anthropologie kritisiert. Unter anderem erkennt Melanie Vandenhelsken, die sich mit 
der Geschichte und Anthropologie von Indien – insbesondere Sikkim – beschäftigt, dass 
im Hindu–Nationalismus durchaus religiöse Symbole und Praktiken verwendet werden. 
In ihrer Beschäftigung mit dem buddhistischen Panglhabsol–Ritual in Sikkim 
verdeutlicht Vanderhelsken, wie Religion instrumentalisiert wird, indem das von ihr 
untersuchte Ritual dazu verwendet wird, eine nationalistische Identität zu produzieren. 
Die Neuformung dieses Rituals zielt laut Vanderhelsken darauf ab, ethnische Grenzen 
in Sikkim neu zu zeichnen. In ihren Untersuchungen versucht sie aufzuzeigen, wie die 
religiöse Sphäre instrumentalisiert wird, und zwar in einem Prozess, in dem der Staat 
das Ritual unter seine Kontrolle bringt. Dabei illustriert Vanderhelsken deutlich, dass 
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Nationalismus keineswegs säkular sein muss.
36
 Um hier nochmals auf Benedict 
Anderson zurückzukommen, so identifiziert er die Nation als „begrenzt― und zwar 
aufgrund des nicht–vorhandenen Anspruchs, alle Menschen in sich aufnehmen zu 
wollen, was er als starken Kontrast zu Religionsgemeinschaften mit Bekehrungsauftrag, 
wie u.a. dem Christentum und dem Islam, sieht (1991: 7; vgl. auch 1999):  
 
The most messianic nationalists do not dream of a day when all the members of 
the human race will join their nation in the way that it was possible, in certain 
epochs, for say, Christians to dream of a wholly Christian planet. 
 
Anzumerken ist, dass Andersons Konzept sich auf die Kolonialzeit bezieht, in der der 
Nationalstaat als explizit säkular wahrgenommen wurde. Damals war es generell 
akzeptiert, dass im Nationalstaat Politik und nicht Religion die Hauptrolle spielt und 
nicht umgekehrt (Kapferer 2010: 2). Diese Konstellation, so hat es nun den Anschein, 
unterliegt einer Veränderung. Heute muss das Säkulare im Schatten einer sich 
neuerfindenden Religiosität und mit dieser der säkulare Nationalstaat neu überdacht 
werden (siehe Taylor 2007, 2010; Martin 2010; Chakrabarty 2010 und Calhoun (2010). 
Damit befasst sich unter vielen anderen auch eine 2010 erschienene Publikation, in der 
Säkularismus und die Beziehung von Religion und Politik in Zeiten der Globalisierung 
neu überdacht wird (Krzysztof 2010, siehe auch Asad 2003, 2007). In diesem 
Sammelwerk erinnert uns u.a. Chakrabarty daran, dass der aus der Aufklärung geborene 
Säkularismus ein westliches Konzept ist und nicht so ohne weiteres in nicht–westliche 
Gesellschaften übersetzt werden kann (2010: 168–69). 
Die bedeutendste Reaktion auf die Verwirrungen der religiösen Kriege im 
Europa des siebzehnten Jahrhunderts, schreibt Charles Taylor (2009: 223, 202–219), 
war der absolutistische Staat. Die Trennung von Religion und Politik in der Aufklärung 
reduzierte das Religiöse auf eine individuelle Ebene (siehe auch Dumont 1991), was 
Tylor als „inner religion― bezeichnet (ibid. 389). In Bezug auf Jaspers Axialzeit 
bekräftigt Taylor sein Argument, dass die Abspaltung der Transzendenz von der 
                                                            
36 Hierbei beziehe ich mich auf persönliches Gespräch mit meiner Kollegin Melanie Vanderhelsken bzgl. 




Immanenz, wie es für die Weltreligionen charakteristisch ist, auch das soziale vom 
religiösen Leben abgeschnitten hat und der Religion somit ermöglichte, sich von der 
Gesellschaft zu trennen. Diese Trennung von Transzendenz und Immanenz, so möchte 
ich an dieser Stelle betonen, ist eindeutig nicht anwendbar in Bezug auf melanesische 
religiöse Vorstellungen, wie etwa jene in Papua, wo das Religiöse und das Soziale 
niemals getrennt waren. Religion war in Papua zu keiner Zeit individualistisch, wie in 
westlichen Gesellschaften (siehe Strathern 1990, 1994) und somit auch niemals getrennt 
von Politik. Diese Trennung kritisiert auch Taylor und zwar an den Ausführungen von 
Habermas, dass politische Macht ursprünglich ihre Rechtfertigung im Kosmisch–
Religiösen fand und sich somit im Rahmen einer „politischen Theologie― definiere. 
Taylor schreibt, Habermas sei der Ansicht, dass moderne säkulare Staaten auf eine 
ähnlich geartete Vorstellung völlig verzichten können, und räumt dabei ein, dass er 
diese Ansicht nicht teile (ibid. 17). In ihrem Sammelband ―Spirited Politics: Religion 
and Public Life in Contemporary Southeast Asia‖ beschäftigen sich die 
Sozialanthropologen George und Willford mit den Zusammenhängen politischer und 
religiöser Transformationen und damit wie Religion in Bereiche des staatlichen 
Machtmonopols eindringt. Dabei untersuchen sie, wie religiöse Ausdrucksweisen und 
Praktiken politischen Zielen dienen und andererseits politische Ressourcen für religiöse 
Ziele mobilisiert werden. Deutlich geht aus den Beiträgen hervor, wie verwoben das 
politische mit dem religiösen Feld ist und wie sehr das westliche Verständnis von 
Säkularität vor allem in Südostasien einer kritischen Betrachtungsweise bedarf. Das gilt 
auch für den offiziell säkularen Nationalstaat Indonesien. Der Historiker Andrew J. 
Abalahin, der sich mit dem unter Suharto nicht als Religion anerkannten 
Konfuzianismus beschäftigt, schreibt in diesem Zusammenhang über den indonesischen 
Staat 121–122):  
 
[…] the Pancasila state cannot properly be called ―secular,‖ nor would it be 
sufficiently precise to designate it generically ―theist.‖ […] Far from detaching 
itself from organized religion as a secular state would, the Indonesian state 
attaches organized religion to itself without subordinating itself to any single 
manifestation of it. Indeed, it can be argued that through the four directorates 
general under the Department of Religion, the state subordinates the religions. 
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However, it can be just as cogently argued that, in practice, the principle of 
―Belief in One God‖ imposes an Islamic framework on the state. The 
monotheism Sila (principle) ensures the minimum Islamic requirement that the 
state authority over Muslims not be a heathen, kafir one. In its definition of 
agama, the state adopts the Islamic notion of tolerating ―Peoples of the Book‖ 
(ahl al–kitab) and ―invites‖ religious communities to define themselves as 
―Peoples of the Book‖ or risk falling outside the protections of the Pancasila‘s 
version of the dhimma, the ―indefinitely renewed contract through which the 
Msulim community accords hospitality and protection to members of other 
revealed religions, on condition of their acknowledging the domination of 
Islam.‖ This is only a partial restoration of the dhimma, as the Pancasila state 
accords theoretical equality to all religions it recognizes. Thus, depending on 
one‘s stake in the issues, Indonesia can be regarded as a semi–, quasi–, or 
pseudo–Islamic republic.‖ 
 
Was Andrew J. Abalahin in diesem Zitat zum Ausdruck bringt, nämlich Indonesien als 
pseudo–islamische Republik zu sehen, mag durchaus auf heftige Kritik stoßen und wie 
der Autor selbst betont, vom Standpunkt des Betrachters abhängig sein. Dennoch, in 
Papua, so möchte ich behaupten, wird diese Auffassung mit Sicherheit von vielen 
geteilt, denn einer der großen Vorwürfe, der sich gegen den indonesischen Staat richtet, 
ist jener, dass Islam und Staat ein und dieselbe Sache ist. Damit beschäftige ich mich 
ausführlich im empirischen Teil, in Kapitel 10. Zuvor richtet sich meine 
Aufmerksamkeit jedoch auf den Begriff des Religiösen und dessen Wiederkehr. 
 
Die Wiederkehr des Religiösen 
Wie Religion und säkulare Moderne zusammenwirken und die Gesellschaft 
beeinflussen, waren die Kernfragen auf denen Max Webers (1864–1920) Konzepte der 
Rationalisierung und Entzauberung der Welt aufbauten. Insbesondere seine 
Ausführungen über die Affinitäten zwischen Protestantismus und Kapitalismus finden 





 Weber konzentrierte sich auf die Beziehungen und Verbindungen, die 
zwischen Religion (in gedachter, gelebter, gelenkter sowie institutionalisierter Form) 
und wirtschaftlichen, wie auch politischen Prozessen bestehen. Ihm ging es bei der 
protestantischen Ethik um die Rettung des Symbolischen für eine materialistische Sicht 
der Geschichte, schreibt u.a. Bourdieu (2000: 121). Weber erkannte bei den 
ProtestantInnen aller gesellschaftlichen Schichten, egal ob herrschend oder beherrscht, 
einen ausgeprägten ökonomischen Rationalismus, der in starkem Kontrast zu den 
KatholikInnen stand (ibid. 23). Zudem bemerkt Weber, dass es Kapitalismus bereits im 
China, Indien und Babylon der Antike und des Mittelalters gegeben hat, diesem jedoch 
das spezielle Ethos, eben der „Geist des Kapitalismus― fehlte (ibid. 34). Was Weber so 
eindrucksvoll beschreibt, ist das kreative Moment, indem sich die zwei stärksten 
gesellschaftlichen Kräfte Religion und Wirtschaft verbünden, um als gemeinsame Kraft 
der Herrschaft des Katholizismus zu entkommen. Was er dabei als protestantische Ethik 
bezeichnete, war eine neue Form der Disziplin, nämlich der Selbstdisziplin, die nötig 
war, um diese Befreiung zu erreichen. Verzicht und Fleiß, Genügsamkeit und 
Pflichterfüllung wurden zu den Eckpfeilern dieser Selbstdisziplinierung. Das Leben 
wurde zum Berufsleben und der Beruf wurde als Berufung verstanden, um eine von 
Gott gestellte Aufgabe zu erfüllen. Diese Auffassung von Beruf war unter den 
„katholischen Völkern― der Antike und Gegenwart unbekannt, schreibt Weber (ibid. 
62–64). Diese engste Verbindung zwischen religiöser Vorstellung und kapitalistischem 
Wirken muss natürlich im damaligen zeitlichen Kontext einer sich entwickelnden 
„Befreiungsbewegung― gesehen werden, die so erfolgreich werden sollte, dass heute bei 
einer Gesamtzahl von 1,5 Millionen ChristInnen
38
 über 800 Millionen ProtestantInnen
39
 
aufgeteilt auf über 33.000 Konfessionen in 238 Ländern gezählt werden, u.a. auch in 
                                                            
37 Sein Werk „Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus― war nicht nur wegweisend, 
sondern hat bis heute oder gerade heute an Aktualität nicht verloren. 
38 Je nach Zuordnungskriterien werden weltweit zwischen 1,25 Milliarden und 1,75 Milliarden 
ChristInnen gezählt. Vgl. hierzu McGrath, Alister E. Christianity: An Introduction. 2006: xvi. Siehe auch 
Park Chris (2007). ―Religion and geography‖. In: Hinnells, John R. (ed.). The Routledge Companion to 
the Study of Religion. Seite 441. 
39 Woodberry, Robert und Shah, Timothy (2005): ―The Pioneering Protestants‖, in: Diamond, Larry Jay 
et al. (eds.): World Religions and Democracy, 119 
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Indonesien und in besonderem Maße in Papua.
40
 Weber beschreibt die Reformation als 
Aufstand der Laien gegen die alles beherrschende und selbstgefällige katholische 
Priesterschaft. Die besondere und effektivste Waffe der Laien ist göttlich motivierter 
Fleiß, der sich in Form einer protestantischen Ethik niederschlägt und deren Substrat 
wiederum im Geist des Kapitalismus verkörpert ist. „Zeit ist Geld― wird zum Motto der 
Protestanten gegen die schamhaft reiche katholische Kirche. Was Weber beschreibt, war 
sozusagen eine Wiederkehr des Religiösen. 
In ihrem 2010 erschienen Buch „Contemporary Religiosities: Emergent 
Socialities and the Post–Nation–State― befassen sich die HerausgeberInnen Bruce 
Kapferer, Kari Telle und Annelin Eriksen ebenfalls mit der heute viel diskutierten 
Wiederkehr des Religiösen und dessen Verbindungen zum säkularen Nationalstaat. 
Religion, schreiben die HerausgeberInnen, die zumindest im Westen als Bestandteil 
einer vergangenen Zeit wahrgenommen wurde, scheint nun ihr Comeback zu 
inszenieren und den progressiven säkularen Trend zu bedrohen (Kapferer et al. 2010: 2) 
Es stehen sich verstärkt VertreterInnen religiöser und nicht–religiöser Auffassungen 
gegenüber, die beide einen Wahrheitsanspruch hegen. Rationalistische und säkulare 
Ansichten münden nun ebenfalls in fundamentalistischen Bewegungen, die sich vor 
allem gegen den in den USA populären Kreationismus richten. Fundamentalismus tritt 
vermehrt auch als nicht–religiöse gegen die Religion gerichtete Bewegung in 
Erscheinung (ibid. 2). Trends wie diese zeigen eindringlich, wie auch im Westen die 
säkulare Weltanschauung zunehmend mit religiösen Weltanschauungen konfrontiert 
wird. In meiner Arbeit befasse ich mich aber nicht mit dem Westen, sondern mit einer 
Region in der (a.) nicht säkulare sondern religiöse Weltanschauungen dominieren und 
(b.) sich Menschen in einer permanenten Krise bzw. einem Konflikt mit dem Staat 
befinden. Während in der westlichen Welt von der Rückkehr des Religiösen gesprochen 
wird, möchte ich in Bezug auf Papua nicht zwingend von einer Rückkehr in diesem 
Sinne sprechen. Vielmehr bewirkt die nun gesteigerte Aufmerksamkeit einen genaueren 
Blick, der erkennen lässt, dass in Papua das Religiöse niemals verschwunden war, 
sondern in vielen unterschiedlichen Weisen vorhanden und transformiert ist. Dazu 
                                                            
40 David Barrett, George Kurian and Todd Johnson, ed. (2001): World Christian Encyclopedia (2nd 
edition), New York: Oxford University Press 
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zählen auch jene Formen des Religiösen, wie sie von Kapferer et al. anzudenken 
vorgeschlagen werden (ibid. 9): 
 
Our emphasis on the religious as a major site of what can be understood as often 
radical social and political experimentation does not, however, exclude other 
entities that are ostensibly non–religious or anti–religious. In contemporary 
social and political realities there are numerous movements that are thoroughly 
experimental. In their demands for participation, they often insist that their ideals 
and principles should be completely lived. While they are by no means religious 
in a conventional sense, they nonetheless express a religiosity–an urgency to 
total commitment that is a force of the religious and that tends to find the 
legitimation of its truth in the evidence of experience, in the qualities of its lived 
relations, and in its capacity to rid the world and the person of the perceived 
humiliations and injustices of encompassing realities. This is also a well–
demonstrated feature of many nationalisms, often motivating their excesses of 
destruction, as well as of those movements that might resist the dangers of 
nationalism and urge a greater ecumenism or toleration of difference. We argue 
that religiosity may be considered not merely as expressive but as force itself. 
Like the re–formations of experience and of life that take place in religious 
domains, it can have major redirectional effects of a historical nature, of even 
irreducible ontological depth. Through the intensity of potentially that the social 
and political movements in their very religiosity can express, new visions of 
reality–visions that have radical, historical consequence–may be imagined into 
life. 
 
In diesem Sinne verstehe auch ich den Begriff des Religiösen und wende ihn in meiner 
Arbeit dementsprechend an. Das Religiöse kann somit als eine Kraft der totalen 
Hingabe und „Aufopferung― für eine bestimmte Sache, Vorstellung oder Ideologie 
interpretiert werden und muss nicht notwendigerweise in Verbindung mit Religion, im 
Sinne eines westlichen Verständnisses, gedacht werden. Insofern ist es durchaus legitim 
das Religiöse auch im heterogenen Papua–Nationalismus, im orthodoxen indonesischen 
Nationalismus oder in der Revitalisierung von adat zu suchen. Die religiösen Aspekte 
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der erwähnten Bereiche sichtbar zu machen, soll in dieser Arbeit versucht werden. 
Trotzdem, die „aufopferungsbereitesten― NationalistInnen oder die stärksten 
VerfechterInnen der masyarakat adat Bewegung würden, im Unterschied zum hier 
vorgeschlagenen Denkansatz, ihre diesbezügliche Überzeugung vermutlich nicht als 
religiös interpretieren. Viel wahrscheinlicher ist hingegen, dass sie auf religiöse 
Ressourcen (im konventionellen Sinn) zurückgreifen bzw. Religion instrumentalisieren, 
um (religiöse) Menschen für ihre Zwecke zu mobilisieren. Hier sind es vor allem die 
Eliten, die, wie George und Willford (2005: 20-21) betonen, die Orte des religiösen 
Diskurses dominieren können, was sie dazu ermächtigt, trans-lokale und trans-nationale 
ideologische und diskursive Bewegungen zu kontrollieren. Davon sind die eben 
vorgestellten Bewegungen nicht ausgeschlossen. In starkem Kontrast dazu stehen 
jedoch explizit religiöse Strömungen, wie bspw. neo-reformistische Bewegungen 
innerhalb des religiösen Feldes. Aus analytischer Perspektive ist es daher unumgänglich 
hier eine Unterscheidung zu treffen, zwischen konventionellen religiösen Bewegungen 
und den hier vorgestellten „experimentellen― religiösen Bewegungen. 
―The sacred, it seems, is becoming ever more prominent in profane places‖, 
schreibt Jean Comaroff (2010: 17), die sich u.a. auch auf Max Weber bezieht. In Bezug 
auf die globale Verbreitung des Pfingstlertums (Pentecostalism) gelangt sie (ibid. 32) zu 
der Aussage „nothing is new― und stellt dabei die Frage: ―Are we not witnessing a later 
chapter in the same long story of the kinship between evangelicalism and capitalism‖41 
Was Jean Comaroff hier in eine Frage packt ist von besonderer Bedeutung in der 
Konfliktregion Papua, wo der Staatsapparat als selbstgefällig und teilweise auch 
lebensbedrohlich wahrgenommen wird. Interessanterweise sind pfingstlerische 
Bewegungen im globalen Süden am stärksten bzw. überall dort im Wachsen, wo 
Menschen sich in Konflikten und Krisen befinden, somit auch in Papua. Eine 
Grundvoraussetzung des Erfolges der protestantischen Reformation war die tiefe 
Unzufriedenheit der Menschen, dies gilt in gleichem Maße für nun stattfindende 
religiöse Bewegungen und in besonderem Maße für pfingstlerische „Neo–
Reformationen―. Der Grund für den Aufschwung dieser religiösen Bewegungen ist in 
Konflikt- und Krisensituationen oder wie Bourdieu es formuliert in 
„außergewöhnlichen― Situationen zu sehen. Eine weitere Eigenschaft, die derartige 
                                                            
41 Siehe auch Comaroff und Comaroff (1991, 1997 und 2001). 
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religiöse Bewegungen als Gemeinsamkeit aufweisen, ist die Bildung neuer 
Gemeinschaften. Soziale Gruppen formieren sich innerhalb des religiösen Feldes neu, 
um gemeinsam als Gruppe Schutz und Sicherheit zu finden. 
In seinem Beitrag „Pentecostal Networks and the Spirit of Globalization― betont 
Joel Robbins diese Entwicklungen und weist darauf hin, dass pfingstlerische 
Glaubensauffassungen die Grundlage der heute am schnellsten und stärksten 
wachsenden Religionen bilden (Robbins 2010: 56). Der Erfolg dieser pfingstlerischen 
Institutionalisierung beruht auf der Ritualpraxis, betont Robins. Das Ritual erkennt er 
als verbindendes und vor allem die Gemeinschaft förderndes Element (ibid. 58–62). 
Durch das gemeinsam praktizierte Ritual wird ein Zusammengehörigkeitsgefühl 
geschaffen. Die Gruppe fühlt sich demnach in erster Linie durch das Ritual verbunden. 
Für viele Papuas ist das pfingstlerische Ritual jedoch mehr als praktizierte bzw. 
kultivierte Zusammengehörigkeit. Das pfingstlerische Ritual, wie ich im Laufe dieser 
Arbeit zu verdeutlichen versuche, korrespondiert zudem weitgehend mit jenen 
traditionellen religiösen Glaubenspraktiken, die von den Missionaren und in späterer 
Folge der etablierten protestantischen und in geringerem Maße der katholischen Kirche 
verboten wurden. Dieser Punkt, auf den Robbins in seinem Artikel übrigens nicht 
eingeht, darf nicht außer Acht gelassen werden, wenn wir verstehen wollen, warum die 
Pfingstler in Papua so erfolgreich sind. Dennoch ist Robbins Arbeit in vielen Bereichen 
relevant und auf Papua gut anwendbar. Robbins zeigt deutlich, dass im Rahmen der 
pfingstlerischen Bewegungen Religion nun wieder eine Angelegenheit der Gruppe wird. 
Anzumerken sei an dieser Stelle, dass pfingstlerische Bewegungen auch im 
individualisierten Westen – insbesondere der USA – starke Wachstumszahlen 
aufweisen. Durch die Einbindung in diese neu entstehenden Sozialitäten bzw. religiösen 
Gruppen erhoffen, erbeten und erwirken die Menschen nun jenen Schutz und jene 
Sicherheit, die ihnen durch Politik und Staat verwehrt bleibt.  
Diese neuen Formen des Christentums, wie sie bspw. im hoch ritualisierten 
Pfingstlertum und dessen zentraler Figur dem „Heiligen Geist― verkörpert sind, 
kontrastieren stark mit islamischen Glaubensauffassungen. Pfingstler und Charismatiker 
werden in Papua sowohl von den etablierten christlichen Kirchen wie auch von 
muslimischen Glaubensgemeinschaften mit großer Skepsis wahrgenommen. Vor allem 
jene, die durch ihre betonte Ablehnung anderer Glaubensvorstellungen zunehmend 
 66 
 
kommunale Spannungen und offenen religiösen Konflikt bewirken. Was pfingstlerische 
Kongregationen ebenfalls ausmacht, ist deren wirtschaftliche Orientierung und 
kapitalistische Ausrichtung, wie wir es bereits vom von Weber beschriebenen 
Protestantismus her kennen. Die Verbindung von Religion und Wirtschaft ist aber 
keinesfalls nur auf das Christentum beschränkt. 
In seinem Essay „Spiritual Economies― beschäftigt sich der Anthropologe 
Darmomir Rudnyckyj mit der Verschmelzung von islamischer und kapitalistischer 
Ethik. Seine Studie bezieht sich auf das indonesische Großunternehmen Krakatau Steel 
in Banten auf Java, wo im Jahr 2002 die Unternehmensmanager ihre sechstausend 
MitarbeiterInnen
42
 einer sogenannten spirituellen Reform (reformasi spiritual) 
unterzogen, um die islamische Frömmigkeit anzuheben. Ziel dieser mittlerweile 
landesweit erfolgreichen Kampagne ist es in Form eines „Emotional and Spiritual 
Quotient (ESQ) Training― islamische Tradition und euro–amerikanisches 
Managementwissen zu verbinden, um somit disziplinierte und moralisch „gesunde― 
Angestellte heranzuerziehen, die wiederum die Garantie für ein weniger korrumpiertes 
Unternehmen und letztendlich einen besser funktionierenden Staat sein sollen.
43
 Dabei 
zeigt Rudnyckyj auf, wie die zwei Domänen Religion und Kapitalismus zusammen 
gebracht werden und somit eine neue ethische Orientierung zum Selbst, zur Arbeit und 
zum Kollektiv bewirken (Rudnyckyj 2009: 106). Dazu skizziert Rudnyckyj das 
Ineinanderlaufen einer globalen Wiederbesinnung auf das Religiöse (vgl. Asad 2007) 
und der wirtschaftlichen Globalisierung (ibid. 107): 
 
I argue that managers, state technocrats, and religious reformers sought to enact 
a set of neoliberal practices by creating a new type of subject, a worshipping 
worker, for whom labor was a matter of religious duty. 
 
                                                            
42 97 % der Angestellten sind Muslime (Ibid. 109). 
43 Mittlerweile haben sich Großunternehmen wie die nationale Erdölfirma Pertamina, der größte 
Telekommunikationsanbieter Telkom, die nationale Fluglinie Garuda und die staatliche Steuerbehörde 
angeschlossen. Im Jahr 2005 gab es in den 33 indonesischen Provinzen bereits 30 ESQ-Niederlassungen 
(Ibid 113). Gegründet wurde die ESQ von Abdullah Gymnastiar, einem ehemaligen zum charismatischen 
Fernsehprediger konvertierten Ingenieur, der landesweit als Aa Gym Bekanntheit erlangte (Ibid 114). 
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Rudnyckyj sieht sein Konzept als Ergänzung zur moral economy von James Scott 
(1976) und den occult economies der Comaroffs (1999; 2002) Dabei versucht der Autor 
insbesondere den Unterschied zu den von den Comaroffs beschriebenen occult 
economies aufzuzeigen (ibid. 115): 
 
Occult economies emerge out of the proliferation of two kinds of unreason. On 
one hand, those people subject to neoliberal interventions can only comprehend 
these transformations by resorting to magic and mystification. Those who have 
seen their lives disrupted in dramatic ways resort to supernatural forces to make 
sense of these changes. On the other hand, they refer to the way in which 
neoliberal policies are spread as a religious gospel. In contrast, spiritual 
economies point to a set of ascetic practices that involve individual ethical 
transformation to instill neoliberal values such as transparency and 
accountability. This is not ascription to a totalizing gospel, but rather the 
mobilization of a specific set of religious techniques to address particular 
problems. 
 
Dabei stützt sich das empirische Material, anhand dessen der Autor sein Konzept der 
spiritual economies entwickelt, aus der Praxis industrieller Produktion, wo Religion und 
Neoliberalismus sich vereinen, um die Herausforderung der Globalisierung zu bestehen 
(ibid. 115). Um dies zu demonstrieren, bezieht sich Rudnyckyj auf James Scott, der die 
bedeutende Rolle der patron–client–networks in Südostasien betont, die vor der 
Einführung des kolonialen Kapitalismus bestanden. Diese Netzwerke waren 
charakterisiert durch Reziprozitätsverhältnisse von Akteuren mit ungleichen sozialen 
Status. Den Unterschied den Rudnyckyj zu Scott herausarbeitet formuliert er dahin 
gehend, dass die moral economy einer sozialen Landschaft entspricht, in der soziale 
Bindungen im Mittelpunkt stehen, wo hingegen die spiritual economies diese 
Bindungen mehr oder weniger ausblenden und die Ethik der Reziprozität ersetzt wird 
durch die Ethik einer individuellen Rechtfertigung vor Gott (ibid. 116). In Bezug auf 
seine eigenen Untersuchungen in indonesischen Großunternehmen sieht Rudnyckyj die 
sozialen Bindungen als zweitrangig. Eher geht es dabei um die persönliche Bindung zu 
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Gott, für die der Koran dem Individuum als Grundlage einer gottesgefälligen 
Lebensweise dient, was letztendlich dem Unternehmen zugute kommt. 
Rudnyckyj zeigt mit seiner Arbeit deutlich, dass Max Weber nicht beschränkt 
auf eine Zeit, eine Religion oder eine Region gelesen werden muss. Vielmehr lässt sich 
an diesem Ansatz erkennen, dass wirtschaftliche Globalisierung in Verbindung mit 
Neoliberalismus neue und eben doch nicht ganz so neue Verbindungen hervorbringt, in 
denen Religion nicht an Bedeutung verliert, sondern gewinnt (ibid. 131): 
 
It is an unprecedented assemblage that is as much the Islamization of 
neoliberalism as it is the neoliberalization of Islam. Indonesia‘s earlier Suharto–
era push to modernization through supporting primary industries like steel 
production was characterized by an unbending faith in development. Recent 
efforts to enlist the nation‘s workers in a spiritual economy demonstrate that 
today faith itself is being recast as development in a more ﬂexible neoliberal 
landscape. 
 
Religion scheint heute wieder eine Angelegenheit der Gruppe zu werden und 
Religiositäten in Bewegung zu versetzen. Der Grund für den gegenwärtigen 
Aufschwung religiöser Bewegungen ist in Konflikt- und Krisensituationen zu sehen. 
Die Bildung neuer Gemeinschaften steht dabei im Mittelpunkt. Soziale Gruppen 
formieren sich innerhalb des religiösen Feldes neu, um gemeinsam als Gruppe Schutz 
und Sicherheit zu finden. Das Religiöse kann dabei als eine Kraft der totalen Hingabe 
und „Aufopferung― für eine bestimmte Sache, Vorstellung oder Ideologie verstanden 
werden und muss nicht zwingend in Verbindung mit Religion, im Sinne eines 
westlichen Verständnisses, gedacht werden. Insofern ist es durchaus legitim das 
Religiöse auch im heterogenen Papua–Nationalismus, im orthodoxen indonesischen 
Nationalismus oder in der Revitalisierung von adat zu suchen. Eingebunden in eine 
Atmosphäre der nationalen Krisen und einer weitgehend destabilisierten Wirtschaft 
übernehmen religiöse Institutionen und Bewegungen nun einen weiteren Bereich an 
zivilen Verantwortungen. Religion füllt dabei zunehmend die Lücken, die im 
politischen Feld aufgerissen wurden und dafür reicht Spiritualität alleine nicht aus. 
Benötigt wird handfestes Kapital. Wir müssen in diesem Kontext bedenken, schreibt 
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Jean Comaroff, dass der Glaube niemals absolut getrennt war von Kommerz (2010: 31). 
In diesem Sinne werden wir uns vermehrter mit spirited politics und den 
aufkommenden spiritual economies bzw. den Wegen, wie spiritual venture capital im 
Zeitalter des Neoliberalismus akkumuliert wird, befassen müssen, um die Wiederkehr 
des Religiösen zu verstehen. In diesem Prozess sich verändernder politischer 
Ordnungen scheint Religion wieder ein an erster Stelle stehendes identitätsbildendes 
Instrument zu werden, welches von politischen und wirtschaftlichen Eliten gespielt, 
Menschen in Bewegung versetzt. Daraus ergibt sich eine über die konventionellen 
Grenzen hinausgehende Komplexität des sich nun neu gestaltenden religiösen Feldes, 
welche ich in dieser Arbeit aufzuzeigen versuche. Mit dieser Bemerkung schließe ich an 
dieser Stelle meine theoretischen Ausführungen und wende mich nun der Empirie zu. 
 
Teil II dieser Studie führt uns ins Jahr 1994, zu den im unzugänglichen Landesinneren 
von Papua Neuguinea lebenden circa 457 Sawiyanoonaoo. Ihr adat möchte ich 
vorstellen, um diesen in der Theorie bereits ausführlich behandelten Begriff 
gewissermaßen mit Leben zu füllen. Am Beispiel der Sawiyanooanoo möchte ich 
demonstrieren, was heute in Papua wiederbelebt bzw. neuerfunden wird, nämlich 

























































Adat: Mehr als nur Tradition und Brauchtum  
Dieses Kapitel demonstriert, wie religiöse Vorstellungen mit allen Lebensbereichen der 
Sawiyanoo verbunden sind, im Zentrum ihrer Gruppenidentität stehen und 
gewissermaßen ihr adat konstituieren. Paradoxerweise beschreibe ich in diesem Kapitel 
das adat von Menschen, die den Begriff selbst nicht kennen, da es für sie schlichtweg 
unvorstellbar wäre die Gesamtheit ihres religiösen, sozialen und kulturellen Universums 
in nur ein Wort zu fassen. Ähnlich ergeht es auch den isoliert lebenden Gruppen im 
benachbarten Papua. Auch sie haben keine Vorstellung davon was adat eigentlich sein 
soll. Es ist dies aber auch der Versuch eine Brücke in die Gegenwart zu schlagen. Ohne 
diese Brücke, die ich gewissermaßen am Ufer der Vergangenheit befestige, lassen sich 
derzeitige religiös motivierte Bewegungen sowohl in Papua-Neuguinea wie auch in 
Papua meiner Auffassung nach nur bedingt verstehen. Auch wenn die ausgewählten 
ethnografischen Beispiele aus Papua nicht direkt die Sawiyanoo betreffen, soll dieser 
Brückenschlag dennoch seine Wirkung nicht verfehlen. Im Gegenteil, es ist beabsichtigt 
die durch diesen Vergleich (siehe Gingrich & Fox 2002, vgl. auch Strathern & Stewart 
2000) in Erscheinung tretenden Verbindungen aufzuzeigen, um damit die 
Hauptargumentationslinie dieser Arbeit zu kräftigen, nämlich die Neuerfindung von 
adat als religiösen Prozess zu denken. Eine derartige Neuerfindung von adat kann aus 
dieser „grenzenlosen― Perspektive betrachtet auch als Widerbelebung eines in Papua 
lange unterdrückten Selbstbewusstseins interpretiert werden, welches sich gegen 
staatliche und teilweise auch kirchliche Kontrolle zu behaupten versucht. Was ich 
anhand des Beispiels der Sawiyanoo aufzuzeigen versuche – nämlich die gelebte eigene 
Weltanschauung – ist in Papua in ähnlichen Formen vorhanden, jedoch wesentlich 
stärker unterdrückt worden.  
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Wenn der Staat keinen Schutz (mehr) bieten kann, kommt Religion verstärkt zum 
Tragen und das gilt in besonderer Weise im Kontext lebensbedrohlicher Konflikte. 
Sowohl den Sawiyanoo wie auch bei den in den ausgewählten Ethnographien Papuas 
beschriebenen Menschen bietet der Staat keinen ausreichenden Schutz. Ein Unterschied 
besteht nur darin, dass die Sawiyanoo den Staat in seiner Existenz eher peripher 
erfahren (zumindest zum Zeitpunkt meiner Forschungen), während dieser hingegen in 
Papua als Bedrohung wahrgenommen wird. Die Wechselwirkung zwischen Religion 
und Staat zeigt sich je nach Situation in unterschiedlichen Weisen. In Neuguinea bspw. 
in einer Renaissance traditioneller religiöser Vorstellungen aber auch in Form von 
neuen und kreativen Verbindungen, zwischen dem was von außen kommt 
(Schriftreligionen) und dem, was im Inneren besteht (adat). An der Ethnographie der 
Sawiyanoo soll illustriert werden, was für vielerorts sowohl in Papua-Neuguinea wie 
auch in Papua Gültigkeit besitzt: Die Ahnen sind noch nicht gestorben (vgl. Howell 
1991; Herdt und Stephen 1989).
 44
 
Die Begründung, warum ich mich entschieden habe, eine Ethnografie aus 
Papua-Neuguinea in diese Arbeit einfließen zu lassen, ist folgende: Ich ziehe dieses 
Fallbeispiel heran, da eine derartige Feldforschung im schwer zugänglichen 
Landesinneren von Papua aufgrund der großflächigen militärischen Restriktionen nicht 
möglich gewesen wäre. Für die zahlreichen Gruppen im Landesinneren, die zu 
kontaktieren von den indonesischen Sicherheitskräften verhindert wird soll diese 
Fallstudie daher als Beispiel dienen. Die isolierte Lage dieser vom Konflikt in Papua 
nicht betroffen Menschen und der vergleichsweise geringe Einfluss von staatlicher 
Kontrolle macht diese Ethnographie somit zu einem höchst interessanten 
Referenzbeispiel. Die in Hinblick auf Papua aber auch im Kontext von Papua-
Neuguinea relativ autonom lebenden Sawiyanoo sollen aber auch einen erweiterten 
Blick auf Neuguinea ermöglichen. Kleine Gruppen wie die Sawiyanoo sind in Papua 
ebenso verbreitet, in der Regel aber kaum beachtet, da sie nicht in das propagierte Bild 
des modernen indonesischen Staates passen.  
Es ist mir ein Anliegen gleich vorweg darauf hinzuweisen, was in diesem 
Kapitel nicht beabsichtigt ist, nämlich die in der wissenschaftlichen Beschäftigung mit 
                                                            
44 Die vorliegende Ethnografie umfasst Textauszüge unveröffentlichter Feldaufzeichnungen eines 
Aufenthaltes in Papua-Neuguinea in den Monaten August und September des Jahres 1994. 
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Neuguinea verbreitete Tendenz zu verfolgen, aus dem Studium abgeschieden lebender 
Gruppen evolutionäre Rückschlüsse auf die Menschheit zu ziehen und dabei Kontakte, 
Austausch, Handel, Außenbeziehungen und Kommunikation mit anderen Gruppen zu 
ignorieren. Ich bin auch nicht auf der Suche nach den sogenannten „lost tribes― und 
genauso wenig beabsichtige ich etwas in seiner Ursprungsform vorzufinden, 
geschweige denn darzustellen. Abgesehen davon, dass ich derartige Sichtweisen nicht 
teile, sind sie meines Erachtens auch nicht notwendig, um etwas über das adat und das 
sich darin wiederfindende Selbstverständnis der Sawiyanoo in Papua-Neuguinea 
auszusagen. Was ich in diesem Kapitel also dezidiert nicht beabsichtige, ist das soziale 
bzw. religiöse Leben der Sawiyanoo zu rekonstruieren. Dazu fehlen die Grundlagen. 
Was ich aber sehr wohl beabsichtige, ist die Interpretation einer knapp zwei Monate 
dauernden ethnografischen Momentaufnahme. Was ich gemeinsam mit diesen 
Menschen in alltäglichen und festtäglichen Situationen erleben durfte und wie mir diese 
erklärt und nähergebracht wurden, bildet die Basis dieses Kapitels.  
Adat als ganzheitlichen und nicht auf „Gewohnheitsrecht― beschränkten Begriff 
zu denken, ist es also was ich in diesem Kapitel vorschlage. Dabei stehen zentrale 
Begriffe wie Ethnizität, Kultur und Religion im Mittelpunkt. Ich versuche diese 
Begriffe nicht isoliert voneinander zu denken, sondern als Bestandteile von adat. Dass 
sich äußere Faktoren (bspw. das Christentum) von im Laufe der Zeit gewachsenen und 
lokalen religiösen Weltanschauungen nicht trennen lassen und sich als dynamische 
Elemente in ein synkretistisches Weltbild einfügen, welches den Anforderungen der 
Zeit gemäß einem ständigen Wandel und dadurch erforderlichen Neuinterpretationen 
unterliegt, soll in diesem Kapitel nicht ignoriert werden. Im Gegenteil, es ist gerade die 
Konfrontation von Innerem und Äußerem bzw. von Eigenem und Fremden, was 
Aufschluss darüber gibt, wie Menschen ein Wirgefühl bzw. eine Gruppenidentität 
konstruieren. Bei den Sawiyanoo wird dieser dynamische niemals stillstehende Prozess 
in der Mythologie ihrer Entstehungsgeschichte deutlich sichtbar. In ihr lässt sich 
erkennen, was die Gruppe verbindet. Mehr noch, die Entstehungsgeschichte ist im 
Grunde die Verbindung, die die Gruppe als solche zusammenhält. Ausschlaggebend ist 
bei der mythologisch überlieferten Genesis der Sawiyanoo ein wesentlicher Punkt, 
nämlich dass es ihre eigne Geschichte ist und nicht eine ihnen von außen aufgedrängte.  
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Auszüge aus der Entstehungsmythologie der Sawiyanoonaoo stellen den ersten 
empirischen Teil in diesem Kapitel dar. In dieser erzählt Lapuwo, der mittlerweile 
verstorbene big man
45
, die Geschichte der Sawiyanoonaoo. Er gewährt Einblicke in eine 
zum damaligen Zeitpunkt von 457 Menschen geteilte Vorstellung der Welt. Im 
Anschluss daran folgt die Beschreibung eines Sing-Sing. Dabei schildere ich den Ablauf 
dieses spektakulären Festes und baue immer wieder Textausschnitte aus diversen 
Interviews und Gesprächen ein. Ich versuche dadurch, die Zusammenhänge zwischen 
erzählter und gelebter Mythologie zu veranschaulichen. Anhand dieser Ethnografie soll 
der kulturelle Ausdruck dessen illustriert werden, was in der Entstehungsmythologie 
von Lapuwo zuvor beschrieben wurde. Im Sing-Sing kommt aber auch eine starke 
religiöse Komponente zum Tragen, die sich in der Kommunikation mit den Ahnen 
manifestiert. Hier leben die Sawiyanoo vereint in Tanz und Gesang zusammen mit ihren 
Ahnen, den „Leuten unter dem Berg―. Abgeschottet von der Außenwelt wird im Inneren 
des Haus Sing-Sing
46
 für drei Tage gelebt und gefühlt, was das Wirgefühl der 
Sawiyanoo ausmacht. Für diesen Zeitraum scheint die Außenwelt kaum von Bedeutung 
zu sein, sie hat ihre Gefährlichkeit verloren, gegenüber der furchtlosen und 
                                                            
45 Ich verwende hier den Ausdruck big man, da er im Sprachgebrauch der Sawiyanooianoo ebenfalls 
vorkam. Der Frage inwieweit dieser in PNG gängige Pidgin-Begriff (Tok Pisin) die traditionelle 
politische Position bzw. die Art des Machterwerbs von Lapuwo reflektiert, wird hier nicht nachgegangen. 
Anzumerken sei jedoch, dass der big man seine Macht erwirbt und nicht erbt, wohingegen der von 
Godelier beschriebene great man (grands hommes) seine politische Macht nicht erbt, sondern über 
magische und kriegerische Gewalt akkumuliert (siehe 1987; vgl. Godelier und Strathern [1991]). Im Falle 
der Sawiyanoo möchte ich nicht einer strikten Trennung der beiden Kategorien folgen, da ich eher den 
Eindruck von Überschneidungen hatte. Vgl. auch mit Kapitel 4 dieser Arbeit. 
46 Die Sawiyanoo selbst bezeichneten dieses wichtigste Gemeinschaftsgebäude meist als Haus Sing-Sing. 
In den dichter besiedelten Gebieten entlang des Sepik wird es vorwiegend Haus Tambaran genannt. 
Erwähnungen in der Literatur benennen diese bis zu fünfzig Meter langen Bauwerke auch als Männer-, 
bzw. Kult- oder Geisterhäuser (siehe Hauser-Schäublin 1989). Von der Kriegsplanung bis zur 
Überlieferung von Mythen waren nahezu alle sozialen Aktivitäten eng mit diesen Häusern verbunden, 
was sie vor allem für Missionare zu gefährlichen Orten werden ließ, da sie die politischen wie auch 
religiösen Zentren der Menschen darstellten. Im wahrsten Sinne des Wortes waren diese Häuser der 
Mittelpunkt der sozialen Welt, in dem sich die Klans zusammenfanden, um die Geschicke der Gruppe zu 
lenken. Waren diese Häuser früher ausschließlich den Männern vorbehalten, so wurde die strikte 
Geschlechtertrennung mit der „Demokratisierung― Papua-Neuguineas vor allem in den urbanen Zentren 
etwas abgeschwächt.  
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selbstbewussten Gruppe. Das Zentrum der Welt ist im Haus Sing-Sing, genau dort, wo 
Ahnen und Lebende vereint sind.  
 
Die Sawiyanoo: Eine einführende Kurzdarstellung  
An der nördlichen Küste von Papua-Neuguinea erstreckt sich entlang des östlichen 
Sepik bis nahe an die indonesische Grenze der Provinz Papua die East Sepik Provinz, 
die im Süden an die Southern Highland Provinz grenzt. Den westlichsten Teil dieser 
Provinz bildet der Regierungsbezirk Ambunti, in dem auch die Sawiyanoo angesiedelt 
sind, die ihrerseits wiederum im äußersten Westen dieses Bezirks, nahe an der 
indonesischen Grenze leben. Diese Region zählt zu den isoliertesten Regionen von 
Papua-Neuguinea und ist auch über den Wasserweg nur schwer zu erreichen. Auf dem 
Fußweg ist das Terrain äußerst schwer zugänglich. Es handelt sich um ein dicht 
bewaldetes und teilweise sumpfiges Buschland im Landesinneren, welches im Süden 
von den Ausläufern des Hochlandes begrenzt ist. Zu erreichen ist das Gebiet über einen 
Seitenarm des May River (Left May River), der wiederum ein Seitenarm des Sepik ist. 
Während der Trockenzeit ist der Left May River äußerst seicht und auch mit Einbäumen 
nur bedingt befahrbar. Die Sawiyanoo verfügen über eine nahezu unbenutzte 





Abbildung 03-01. Per Hubschrauber in die Nähe der Sawiyanoo. Blick auf den Sepik, den bedeutendsten 
Fluss von Papua-Neuguinea. (©1994 Christian Warta.) 
 
 
Abbildung 03-02. Um zu den Sawiyanoo zu gelangen geht es weiter mit Einbäumen. In der Trockenzeit  




Erstmals fanden die Sawiyanoo im Rahmen ihrer „Pazifizierung― im Jahre 1964 
Erwähnung. Kontakte mit der australischen Kolonialregierung waren jedoch selten. Der 
Missionierungsprozess der Sawiyanoo begann im Rahmen der Übersetzungsarbeiten 
des Evangeliums durch das Summer Institute of Linguistics im Jahr 1973 und dauerte 
bis 1991 an.
47
 SIL war in diesem Zeitraum in den Dörfern Ama, Wopolu I, Wopolu II 
(Nokonufa), Kauvia (Kawiya) und Yonuwai aktiv. Im Anschluss wurde das Gebiet von 
der New Tribes Mission übernommen. Kontakte mit den Sawiyanoo fanden somit 
vorwiegend durch Missionare bzw. missionarische Linguisten statt. Zur Sprache der 
Sawiyanoo steht in einer linguistischen Studie von Britten Årsjö (1999: 1):  
 
The Ama language is spoken by a group of people in the Ambunti district of the 
East Sepik Province of Papua New Guinea (PNG). The people are semi-nomadic 
hunters and gatherers. Children grow up learning to speak the language. 
Especially the boys also learn to understand Tok Pisin, one of the national 
languages. As they grow older they learn to speak it. Women do not usually 
speak Tok Pisin though some understand it. There are about 450 speakers of this 
language group. […] the total population of the Left May family is only about 
1500. 
 
Das Dorf Ama ist das größte von den circa neun Dörfern der Sawiyanoo, was Britten 
vermutlich auch dazu bewogen hat, deren Sprache nach diesem Dorf zu benennen. Wie 
Britten Årsjö jedoch anmerkt, ist die Sprache auch unter dem Termini Sawiyanu 
bekannt. 
Im Jahr 1990 (vier Jahre vor meinem Forschungsaufenthalt) betrug die 
Bevölkerungszahl der Sawiyanoo (als linguistische Gruppe) 475 Personen.
48
 Einer 
                                                            
47 Das Summer Institute of Linguistics ist heute bekannt als SIL International. Die Organisation widmet 
sich offiziell der Erforschung unbekannter Sprachen, was jedoch in Verbindung mit Bibelübersetzungen 
und der damit einhergehenden Verbreitung des Evangeliums geschieht. 
48 Diese Daten stammen von den beiden Linguisten Sören & Briten Årsjö (1994) und beziehen sich auf 
die Sawiyanoo als linguistische Gruppe [Left May (Arai) Phylum-Level Family] Die Daten umfassen die 
Dörfer Ama, Wopolu I, Wopolu II (Nokonufa), Kauvia (Kawiya) und Yonuwai. Die Zählung stammt aus 
dem Jahr 1990. Abzurufen unter: http://www.sil.org/pacific/png/pubs/0000030/ama_opd.pdf (zuletzt 
zugegriffen am 10.04.2010).  
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staatlichen (nicht-linguistischen) Statistik aus dem Jahre 1992 zufolge betrug die 
Bevölkerungszahl in diesem Regierungsbezirk 657.
49
 In einer früheren ebenfalls 
staatlichen Statistik aus dem Jahr 1979 betrug die Bevölkerungszahl 778. Aufbauend 
auf diesen Statistiken, meiner persönlichen Einschätzung und meiner Gespräche mit 
dem amerikanischen Sozialanthropologen Phillip Guddemi, der länger bei den 
Sawiyanoo forschte (siehe Guddemi 1992), kann von einer rückläufigen 
Bevölkerungszahl gesprochen werden, was mit den schwierigen Lebensbedingungen in 
Zusammenhang zu bringen ist.  
Der Lebensraum, den die Sawiyanoo als ihr Gebiet bezeichnen, ist relativ 
beschränkt. Die meisten bekannten Stellen und Plätze sind innerhalb eines 
Tagesmarsches erreichbar, was in Anbetracht der äußerst langsamen Fortbewegung im 
dichten, sumpfigen Tieflandbusch eine umso kürzere geografische Distanz darstellt. 
Entfernungen werden nicht in abstrakten Maßeinheiten, sondern in Zeitspannen 
gemessen, wie etwa die Dauer des Rauchens von Tabak. Größere Distanzen legen die 
Menschen bei der Jagd zurück. Jagd spielt zwar eine wesentliche Rolle in der Ernährung 
der Menschen, ist aber eher auf die Kleintierjagd beschränkt. Den Proteinmangel 
versuchen die Menschen durch den Konsum von Reptilien, Insekten, Sagolarven und 
anderen Waldbewohnern auszugleichen. 
Die Bewirtschaftung des Landes gestaltet sich aufgrund der sumpfigen und in 
Regenzeiten meist überschwemmten Böden als sehr kraftaufwendig. Die 
Sawiyanooanoo bewirtschaften kleine Gärten und betreiben Wanderfeldbau. Das 
Hauptnahrungsmittel Sago bestimmt im Wesentlichen ihre Ernährung. Neben der 
Gartenwirtschaft bestimmt die Sagopalme die Subsistenz der Sawiyanoo. Die 
Gartenbauprodukte reichen kaum aus, um eine gesunde bzw. ausreichend ausgewogene 
Ernährung sicher zu stellen. Die meisten Kinder und Jugendlichen leiden unter 
ernährungsbedingten Mangelerscheinungen, was sich u.a. an aufgeschwollenen 
Bäuchen bemerkbar macht. Hautkrankheiten und Malaria sind ebenfalls weit verbreitet.  
                                                            
49 Die von der lokalen Regierung erstellte Statistik (Ambunti District C. D. 53 Waniap May) stammt vom 
04.09.1992. Darin wurde die Bevölkerung von neun Dörfern gezählt, die sich wie folgt aufteilt: Agrame 
(47 Ew.), Kauwia (95 Ew.), Tigi (49 Ew.), Uwau (34 Ew.), Waniap (178 Ew.), Woburu (122 Ew.), 
Yenuai (56 Ew.) und Ama (76 Ew.). Der Anteil an Männern beträgt (351), der an Frauen (306).  
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Regierungspräsenz ist kaum zu bemerken, was sich im Fehlen von medizinischen 
Einrichtungen oder einer Schule widerspiegelt. Laut Jack, dem Sohn von Lapuwo, der 
als Repräsentant der lokalen Regierung akkreditiert wurde, gibt es zur Provinzregierung 
nur selten Kontakt, geschweige denn zur Hauptstadt Port Moresby. Die Menschen 
lebten (zumindest im Jahr 1994) äußerst autonom und eigenständig. Die Verbindung zur 
Außenwelt fand eher durch den unregelmäßigen Besuch der Missionare und weniger 
durch die Regierung statt. Insofern kann durchaus davon gesprochen werden, dass die 
„neueren― Kontakte über religiöse Linien verliefen. 
 
Ein Big Man erzählt über den Ursprung der Sawiyanoo 
Im Folgenden soll ein Einblick in die Vorstellungen der Entstehung von Welt und 
Mensch porträtiert werden, wie sie zum Zeitpunkt meiner Felderhebung unter den 
Sawiyanoo verbreitet waren. Über die Ursprungsmythologie der Sawiyanoo wusste 
Lapuwo am meisten zu erzählen. Er tat dies mit großer Freude und Hingabe, nicht 
zuletzt auch aus der Gewissheit heraus, dass sein Wissen eines Tages mit seinem 
Dahinscheiden verlorengehen würde. Viele Stunden verbrachten wir damit, einen 
kleinen Teil der Geschichte der Sawiyanoo in seinen Erzählungen aufleben zu lassen. 
Meist gesellten sich Männer und Jugendliche zu uns, um Lapuwo, der ähnlich einer 
Bibliothek das Wissen der Sawiyanooanoo in sich beherbergte, zuzuhören.  
Oft vollzog Lapuwo in seinen Erzählungen gedankliche Sprünge, die für mich 
kaum nachvollziehbar waren. Widersprüchliche Aussagen waren dabei keine Seltenheit 
und nicht immer war die dahinter liegende Logik zu erkennen. Doch es geht hier nicht 
darum, in diesen eine Logik oder Struktur zu suchen, sondern vielmehr den kreativen 
Prozess einer sich wieder erfindenden Selbstwahrnehmung zu sehen.
50
 Den 
Ursprungsmythos erzälte mir Lapuwo wie folgt: 
 
                                                            
50 In Bezug auf die sprachliche Kommunikation ist anzumerken, dass ich nur ein paar Worte Sawiyanoo 
sprach und Lapuwo nahezu kein Tok Pisin (die offizielle Sprache Papua-Neuguineas). Insofern sei an 
dieser Stelle ein besonderes Dankeschön an Jack, den Sohn von Lapuwo, gerichtet, der während meiner 
gesamten Aufenthaltszeit bei den Sawiyanoo unermüdlich ins Englische übersetzte. Nicht zuletzt habe ich 
es seinem Übersetzungstalent zu verdanken, dass ich von den Menschen so wohlwollend aufgenommen 
und integriert wurde und nach dem Sozialanthropologen Phillip Guddemi ebenfalls eine 




Abbildung 03-03. Lapuwo, der big man der Sawiyanoo. Beim Rauchen der Pfeife erfreute er sich, über  
die Entstehung der Welt zu erzählen. (©1994 Christian Warta.) 
 
Am Anfang entstiegen drei Männer der Erde, sie waren die Urahnen der 
Sawiyanoo. Diese drei Urahnen hießen Awofaisa, Kivieo und Kiviauvolu. Der 
Größte und Mächtigste unter ihnen war Awofaisa. Die drei Urahnen brachten 
einen kleinen Berg mit sich, den sie in ihren Händen trugen. Sie legten den Berg 
auf den Boden der Erde und warteten geduldig. Sie warteten solange, bis der 
Berg zu seiner jetzigen Größe anwuchs. Danach, als der Berg ausgewachsen 
war, bestiegen die Urahnen den Berg und sahen, dass alles rund um den Berg 
mit Wasser bedeckt war. Vom Gipfel des Berges sahen sie aber auch ein großes 
Boot. Dieses Boot wurde von niemandem gefertigt und fuhr ständig umher. 
Awofaisa bewirkte, dass aus all dem Wasser starkes und fruchtbares Land 
wurde. Dann schuf Awofaisa die Tiere, die heute hier leben. Awofaisa schuf 
auch einen besonderen Fisch, den Fisch Lomo und einen anderen Fisch, den 
Pouwo. Anschließend begaben sich die Urahnen auf die Suche nach einem 
geeigneten Platz für ein Haus. Awofaisa sagte: „Morgen wird hier ein Haus 
sein―. Die Ahnen legten sich hin und schliefen. Am nächsten Tag war hier ein 
Haus. Awofaisa dachte darüber nach, Männer und Frauen zu schaffen, und 
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befahl schließlich Kivieo und Kiviauvolu, dies zu tun. Als Erstes wurden die 
Waniap-Leute und dann die Nakuwoi-Leute geschaffen. Kivieuo schuf die 
jungen Männer und jungen Frauen, Kiviauvolou schuf die verheirateten Männer 
und Frauen
51
 Nachdem die Menschen geschaffen waren, schickte Awofaisa die 
Waniap-Leute zum Yafi Nu (magic house), um dort deren Sing-Sing zu sehen. 
Die Menschen aber sprachen und sangen Fuwi-Fuwi, eine Sprache, die 
Awofaisa nicht verstehen konnte. Aus diesem Grund schickte er sie wieder weg. 
Danach rief Awofaisa die Nakuwoi-Leute. Sie kamen mit einer großen Schlange 
ins Haus Yafi Nu. Aber auch deren Tanz und Sprache (Fulowi) konnte Awofaisa 
nicht verstehen, weshalb er sie ebenfalls wegschickte. Schließlich rief er die 
Ama-Leute ins Haus Yafi Nu und beobachtete ihr Sing-Sing. Awofaisa war sehr 
zufrieden und die Ama-Leute tanzten und sangen von Sonnenuntergang bis 
Sonnenaufgang.  
Später kamen andere Leute ins Yafi Nu. Sie dachten es sei leer. Im Haus 
befanden sich aber die drei Urahnen. Sie malten Bilder (designs) auf das Dach 
des Hauses und aus diesen Bildern entstanden schließlich die big men. Die Leute 
tanzten und sangen ihr Sing Sing. Dies taten sie aber nicht im Haus, sondern 
unter dem Boden des Hauses im Untergrund. Awofaisa sagte den Frauen, dass 
sie eine Linie bilden sollen und jede einzelne Frau hinter einem big man tanzen 
müsse. Die Frauen, die übrig blieben, die schickte Awofaisa zu den jungen 
Männern, sodass jeder von ihnen eine Frau bekam. Die Leute tanzten immer in 
der Nacht von Sonnenuntergang bis Sonnenaufgang. Am Tage wurde gegessen 
und geschlafen. Die anderssprachigen Leute durften nicht ins Haus. Sie saßen 
um das Haus und beobachteten alles von außerhalb. Awofaisa legte schließlich 
einen magischen Fisch (Yafi La) auf das Dach des Hauses und rief den big man 
(hier spricht Lapuwo im Singular), um ihn vom Fisch essen zu lassen. Dies war 
der Moment, in dem aus dem big man ein magic man wurde. Als magic man 
kannte er alle Geschichten, durfte aber sein ganzes restliches Leben nicht mehr 
von diesem Fisch essen. Würde er doch davon essen, so wäre ihm der schnelle 
                                                            






 Jeder big man musste einmal von dem magischen Fisch essen. 
Bevor der big man stirbt, gibt er seine Position an den erstgeborenen Sohn 
weiter. Heute kommt der älteste Sohn (eines big man) für sieben Tage ins Haus, 
wo er von ihm dessen Magie erhält, um später dessen Stellung einzunehmen. 
Als die Leute ihren Tanz beendet hatten, schickte Awofaisa sie in ihr 
Dorf zurück. Die Nakuwoi-Leute, deren big man Oflo genannt wurde, 
errichteten ebenfalls ein Haus Sing-Sing. Awofaisa sagte damals zu Oflo, dass er 
mit der Schlange gehen könne, fügte aber hinzu, dass jene, die mit der Schlange 
gehen, damit nicht seine Gesetze befolgen. „Wenn ich euch zurückrufe, so habt 
ihr zu kommen―, war die ausgesprochene Auflage von Awofaisa. Zu denen, die 
noch da waren, sagte er, dass sie bei ihm bleiben sollen. Er befahl ihnen das alte 
Haus abzureißen, das Material mitzunehmen und am Bach Ukou ein neues Haus 
zu bauen. Auch die zwei Fische befahl er mitzunehmen. Er tat dies, um zu 
sehen, ob die Leute mit der Magie, die er ihnen gegeben hatte, umgehen konnten 
und selbstständig ein Haus Yafi Nu bauen und darin leben würden. Den Männern 
sagte er, sie sollen keinesfalls mit den Frauen über ihre Magie sprechen, da sie 
sonst nämlich sterben würden. Auch wenn sie vom Fisch essen würden, wäre 
das ihr Tod. Dann sagte Awofaisa, dass nun die Zeit für getrennte Wege 
gekommen sei. Er würde nun seinen Weg und die Menschen den ihren gehen. Er 
habe den Menschen bereits all seine Magie gegeben.  
Awofaisa baute das Haus Yafi Nu und bereitete eine große Menge Essen. 
Dann rief er mit der Trommel (Ono) die Leute. Er rief alle Leute herbei. Es 
kamen alle, bis auf jene, die nicht wollten. Als die Leute im Haus waren, 
versuchte er sie zu überlisten. Das gute Essen legte er unter einen Haufen Blätter 
und das schlechte Essen, also die ungenießbaren Früchte, oben auf, sodass alle 
Menschen die giftigen Früchte sehen konnten. Viele Menschen wollten 
deswegen nicht essen und rannten davon. Awofaisa wurde wütend. Er sagte, 
dass diese Menschen ab nun sterben werden. Nur wer von seinem Essen isst, 
würde ewig leben. Die Nokoropo und die Wanapa-Leute lebten mit Awofaisa, 
bis dieser eines Tages sagte, dass er weggehen werde. Er sagte, dass er erst an 
seinem letzten Tag wiederkommen werde. Nun leben die Menschen unter der 
                                                            
52 Auch Lapuwo hielt sich an dieses Tabu. 
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Erde und zwar unter dem Berg Ama und unter dem Berg Uno. Niemand kann sie 
sehen, außer dem magic man. Bevor er ging, bestieg Awofaisa den Berg Staiyo 
und danach den Berg Nofuwou. Dann schuf er die zwei Töchter Aijomo und 
Jamoi. Die erste Tochter ließ er zurück auf dem Berg Ama und die zweite 
Tochter auf dem Berg Uatino. Er tötete einen großen Fisch (Malijo) und kochte 
ihn. Anschließend machte er ein Feuer, verbrannte alle Bäume, verließ den Berg 
und ging. 
Kivieo und Kiviauvolu traten an die Stelle von Awofaisa und lehrten die 
Menschen dessen Weisheiten und Magie. Sie bauten ein weiteres Haus. Ab 
diesem Zeitpunkt durften alle ledigen Frauen und Männer heiraten und Kinder 
bekommen. Die Frauen hatten zu dieser Zeit keine vaginale Öffnung und auch 
keine Brüste. Sie trugen ihre Babys in einem Beutel, der an ihrem Körper 
angewachsen war. Die Menschen, die damals nicht mit Awofaisa essen wollten, 
wurden von ihm noch bestraft. Die Strafe der Frauen war es von nun an, die 
Babys aus dem Bauch heraus bekommen zu müssen und dabei große Schmerzen 
zu erleiden. Die Männer bestrafte Awofaisa auf eine andere Weise. Sie hatten 
sich ihre Nahrung ab nun selbst zu beschaffen. Sie mussten aber auch ihre 
Häuser selbst bauen und harte Arbeit verrichten. Abgesehen davon mussten ab 
nun alle Männer sterben, wenn sie das Menstruationsblut der Frauen erblicken 
würden. Die Menschen, die damals mit Awofaisa gegessen haben, leben seither 
unter dem Berg. Sie sind Geisterwesen, die niemand sehen kann. Awofaisa sagte 
zu Kivieo und Kiviauvolu, er würde wieder kommen, um zu sehen, ob die 
Menschen nach seinem Willen leben. Kivieo und Kiviauvolu bauten ein Haus 
Tambaran im Dorf Uwao und brachten alle jungen Männer in dieses Haus. Die 
Männer verbrachten drei Jahre im Haus Tambaran und lernten alles, was es zu 
wissen und zu können galt. Dann nach den drei Jahren heirateten die Männer die 
Frauen. Kivieo und Kiviauvolu nahmen ein Stück Bambus und zeichneten auf 
dessen Oberfläche eine Abbildung (desgin). Dieses design nennen die 
Sawiyanoo Waibat. Es zeigt die Vagina der Frauen. Kivieo und Kiviauvolu 
legten den Bambus zwischen die Beine der Frauen. Dann nahmen sie einen 
Maliyo (Aal) und ließen ihn sich einen Weg von der Vagina zum Bauch fressen. 
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Dieser Weg war für das Baby bestimmt. Nachdem die Frauen auf diese Weise 
bestraft worden waren, gaben sie den Aal zurück in den Fluss.  
Damals lebten bei Kivieo und Kiviauvolu vier Gruppen von Menschen, 
die Ausario, die Youno, die Waniap und die Sawiyanoo. Kivieo und Kiviauvolu 
blieben bei den Sawiyanoo und lebten mit ihnen. Die Alipou blieben als Gruppe 
zusammen im Dorf Wopolu II. Sie bauten ein Haus Tambaran und verbrachten 
ebenfalls drei Jahre darin. Sie lernten auch alles, was wichtig war. Die anderen 
Menschen verstreuten sich in Dörfer. Das Dorf Wopolu II lag früher auf flachem 
Land und es gab keinen Berg. Bis eines Tages eine Frau ein Baby gebar. Das 
Baby war aber kein richtiges Baby, sondern ein Stein. Kivieo und Kiviauvolu 
sagten zu ihr, dass sie den Stein niederlegen solle, worauf der Stein zu einem 
Berg wurde. Der Name der Frau war Woruwori und der ihres Mannes lautete 
Emwan. Ab nun lebten die Alipou Leute auf dem Berg und bauten erneut ein 
Haus Tambaran. Kivieo blieb bei den Alipou und Kiviauvolu bei den 
Sawiyanoo. 
Kieveo und Kiviauvolu zogen schließlich mit ihren Leuten zum Bach 
Alu, wo sie den magischen Fisch (Lomo) fingen und sich auf ein großes 
gemeinsames Kai Kai (Festessen) vorbereiteten. Sie erhitzten die Steine im 
Feuer, um sie für den Mumu (Erdofen) zu präparieren. Als einige Männer den 
Fisch entschuppen wollten, sprang dieser zurück ins Wasser und war für immer 
weg. Kivieo und Kiviauvolu waren traurig über diesen Vorfall. So fand das 
große Kai Kai ohne Lomo statt.
53
 Danach trennten sich die beiden Gruppen. 
Kieveo suchte mit seinen Leuten einen neuen Platz und Kiviauvolu zog mit 
seinen Leuten zurück nach Wopolu II. Er ließ die Menschen dort zurück, 
nachdem er ihnen zuvor gesagt hatte, dass er wieder kommen würde und zwar 
kurz vor der Ankunft von Awofaisa. Seit dieser Zeit lebt er unter der Erde, in der 




                                                            
53 Die Steine des damaligen Essens kann man heute noch finden, erzählte Lapuwo und sang ein Lied über 
den Fisch Lomo. 
54 Feldaufzeichnungen von Ama, August bis September 1994. 
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Im Laufe späterer Erzählungen berichtete Lapuwo, dass Kivieo und Kiviauvolu noch 
einige Male in Erscheinung traten und ein neues Haus Tambaran bauten, was meist mit 
der Gründung von Dörfern in Verbindung stand. Der Ursprung der Dörfer geht immer 
auf ihre Gründung durch Kivieo und Kiviauvolu zurück: 
 
Als letzte Handlung schuf Kivieo den Bach Ilam und nahm einige Menschen mit 
dorthin. Sie vermehrten sich schnell und zahlreich. Bevor er die Menschen 
verließ, baute er ihnen ein großes Haus aus Stein. Danach ging er fort und lebt 
seither unter dem Sepik. Früher war das Wasser des Sepik grün und klar, doch 
seitdem Kivieo unter dem Fluss lebt, ist das Wasser braun und schmutzig. So 
können ihn die Menschen nicht sehen. Dort wo er in den Fluss stieg, kann 





Damit beendete Lapuwo seine Erzählungen zur Entstehungsmythologie der Sawiyanoo. 
Bevor ich mich nun mit der Interpretation dieses Textes beschäftige, folgt noch die 
Beschreibung eines Sing-Sing. Es war ein unerwartetes Glück, als sich mir die 
Möglichkeit bot, Zeuge und Mitwirkender eines Sing-Sing der Sawiyanoo zu werden, 
welches abgehalten wurde, um mir das Erzählte vor Augen zu führen. Mein Interesse an 
der mythologischen Geschichte erweckte sozusagen die Sehnsucht der älteren 
Generation und veranlasste Lapuwo dazu Vergangenes wieder aufleben zu lassen. 
Etliche Jahre waren bereits vergangen, erzählte mir Lapuwo, in denen die Sawiyanoo 
kein Sing-Sing mehr abhielten, nicht zuletzt wegen der Mission, die diesen Praktiken 
sehr negativ gegenüberstand, weshalb das Sing-Sing seine ursprüngliche Bedeutung 
vielerorts verloren hat. In seinen Grundzügen stellt das Sing-Sing ein religiöses Ritual 
dar, welches dazu dient die Geister bzw. Ahnen zu verehren (Chenoweth 2000: 179). 
Heute ist es in Neuguinea vielerorts zu einer folkloristischen Tanz- und 
Gesangsdarbietung verkommen, wie u.a. das große nationale Sing-Sing von Mount 
Hagen zeigt, wo sich sämtliche Gruppen Neuguineas vor den Augen tausender 
Schaulustiger präsentieren. Insofern war dieses Sing-Sing der Sawiyanoo nicht nur für 
mich, sondern für alle Teilnehmenden etwas Besonderes. Ferner zeigte sich dabei 
                                                            
55 Feldaufzeichnungen von Ama, August bis September 1994. 
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eindrucksvoll, wie Lebende und Ahnen durch das Sing-Sing zusammenfinden, denn im 
Haus Sing-Sing leben die Ahnen, wie u.a. G.W. Trompf
56
 in seinem Buch „Melanesian 
Religion― am Beispiel der Wahgi Kongar Zeremonie im Neuguinea 1930er Jahre 
feststellt (1991: 42-43): 
 
[…] The Whagi Kongar ceremony was a great pig-killing festival, which has its 
counterparts in the Chimbu, among the Melpa, the Mendi and other groups in the 
central highlands of New Guinea. […] Every part of the Kongar ceremony must 
be carried out in correct order – otherwise, as its custodians will aver, the 
ancestors will bring disaster on the clan by their displeasure. The ancestors are 
involved in the decision as to when the ceremony should be performed. The 
functionary most important in arriving at this decision – the mapilie or tabued 
man (who we earlier thought could fit the category of ‗priest‘) – has the onerous 
task of keeping up contact with the ‗spirits of the fighting dead‘ from one 
Kongar to another so that their displeasure is not incurred by inviting the wrong 
people. When the day of the festival arrives, dancing warriors burst into the long 
sing sing ground, with armed men pushing back the crowds and displaying their 
might and their beauty. But it is not only the visitors who see and marvel; so do 
the company of dead relatives. The scene is acted out before the community of 
living people and spirits. […] The clan ancestors will determine the fertility of 
the clan for another cycle: it is they who – impressed by the dance and the song, 
by the mass killing of hundreds of pigs on the following day, and by the clan‘s 
generosity – will fatten the pigs for the next long period, bless the soil for yams 
and wombs for children. Without the living dead, the community as a whole 
would die; with them it will undergo rebirth. 
 
Gelebte Mythologie: Das Sing-Sing der Sawiyanoo 
Nachdem die meisten Vorbereitungen erledigt waren, begaben wir uns auf den 
eintägigen Buschmarsch in Richtung auf das Haus Sing-Sing, welches versteckt und 
                                                            
56 G.W. Trompf war Professor für Geschichte an der Universität von Papua Neuguinea und ist derzeit 
emeritierter Professor für Geschichte an der Universität von Sydney. G.W. Trompf ist Mitherausgeber der 
Buchserien Studies in World Religions; Gnostica, und Sydney Studies in Religion. 
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abgelegen im Wald lag. Die Stimmung unter den Leuten wurde zunehmend 
ausgelassener und alle blickten dem bevorstehenden Ereignis mit großer Aufregung 
entgegen. Unter den Jugendlichen wurde gelacht und gescherzt, während die ältere 
Generation dem bevorstehenden Sing-Sing eher ernsthaft gegenüber stand, da es für sie 
durchaus noch die frühere religiöse Bedeutung hatte. Auch ich war guter Dinge und 
blickte den kommenden Tagen voller Erwartungen entgegen. Eigentlich war ich doch 
etwas verwundert darüber, dass dieses Sing-Sing zustande gekommen war, da die 
Vorbereitungen normalerweise einen Monat oder länger in Anspruch nehmen. Wir 
hingegen hatten nur zehn Tage zur Verfügung. Der Initiator eines Sing-Sing muss 
zumindest temporär ziemlich wohlhabend sein, da er genügend Kai-Kai (Essen), Brush 
(Tabakblätter) und Betel (Betelnuss) etc. bereitzustellen hat, was bei großen Festen oft 
zu kurzzeitiger „Verarmung― führen kann. Die Zahl der Gäste kann einige Hunderte 
betragen. An unserem Sing-Sing nahmen etwa einhundert Leute teil. Die 
Nahrungsmittel, die Jack und ich unter großer Mühe zusammen tragen konnten, waren 
in Summe ziemlich spärlich und eher als symbolische Beilage zum altbewährten Sago 
zu sehen, was aber die Stimmung in keiner Weise negativ beeinflusste. Ich war zu tiefst 
bewegt, mit wie wenig die Menschen auskamen und es dennoch vermochten, in 
ausgelassene Hochstimmung zu kommen. Einige Dörfer schlossen sich zusammen zum 
Sing-Sing, es kamen die Leute aus Yonuwai, Kauvia und Waniap, um gemeinsam mit 
den Leuten von Ama zu tanzen. Wie bereits eingangs erwähnt, brachen wir, also die 
Leute von Ama, am Mittwoch zum Lager auf. Dort nutzten wir die bevorstehende Nacht 




Die domestizierten Schweine leben wie ihre wilden Artgenossen frei, bleiben 
aber dennoch in der Nähe der Menschen. Das liegt auch daran, dass die Sawiyanoo 
einen engen Bezug zu ihren Tieren haben, wobei die Frauen die Ferkel oft auch selbst 
säugen. In der Regel können die Hausschweine innerhalb eines Tages im Busch 
gefunden werden. Nachdem ein Schwein aufgestöbert wurde, schießen mehrere Männer 
                                                            
57 Im Gegensatz zu den von Trompf beschriebenen Hochlandclans verfügen die im sumpfigen Flachland 
lebenden Sawiyanooianoo über eine auffallend geringe Anzahl an Schweinen. Dementsprechend selten 
konsumieren die Menschen daher Schweinfleisch. Während der zwei Monate meines Aufenthaltes bot das 
Sing-Sing seit längerer Zeit erstmals wieder eine Möglichkeit dazu. 
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gemeinsam ihre Pfeile ab. Diese Methode macht mehrfach Sinn. Einerseits stirbt das 
Schwein mit größerer Wahrscheinlichkeit einen stressfreien und schnelleren Tod und 
andererseits könnte ein verwundetes und daher aggressives Schwein das Leben der 
Männer ernsthaft gefährden. Auf der Suche nach dem Schwein kam dann auch die 
Magie zur Sprache (magic bilong killing pig), derer sich eingeweihte Jäger auf der 
Wildschweinjagd bedienen. Dazu erzählte Jack, der Sohn von Lapuwo: 
 
Diese Magie besitzt nur der magic man. Sie wurde einst von den Waldgeistern 
an Aworu Fua weiter gegeben. So erlangte er diese Magie und gab sie seinerseits 
ebenfalls weiter. Dabei handelt es sich um eine ungiftige Pflanze (Kolonialiyoli), 
die der Jäger mit sich trägt oder auch isst. Diese Pflanze zieht nicht nur 
Schweine, sondern auch andere Wildtiere an. Sie beschert dem Jäger eine 
erfolgreiche Beute. Früher war die Magie aber stärker. Wenn der Jäger die Fu-
Aliyoli-Pflanze aß, konnte er sich in jedes Tier verwandeln, welches er zu jagen 
beabsichtigte. Diese Magie hat ihren Ursprung am Berg Ama. Ein Mann vom 
Dorf Ama ging damals ins Sumpfland und fällte dort eine Sagopalme. Einige 
Meter entfernt vom gefällten Baum errichtete er einen Zaun aus Ästen und 
Buschwerk. Der Zaun, hinter dem er sich verstecken konnte, hatte ein kleines 
Sichtloch. Der Mann wartete hinter dem Zaun, bis am späten Nachmittag ein 
Schwein kam und von der gefällten Sagopalme aß. Der Mann schoss seinen Pfeil 
durch das kleine Sichtloch und traf das Schwein. Das verwundete Schwein 
flüchtete jedoch mit dem Pfeil im Körper zum Berg Ama. Der Pfeil war dem 
Mann besonders wichtig, da er schon viele Schweine damit getötet hatte. Da der 
Mann seinen Pfeil und das Schwein nicht aufgeben wollte, folgte er am nächsten 
Morgen der Blutspur. Als er einige Zeit später am Berg Ama ankam, sah er 
einen Mann am Fluss sitzen, welcher gerade sein Blut vom Körper wusch. Da 
fragte er den verwundeten Mann, wer er denn sei und ob er der Geist eines 
Verstorbenen (Popowa) sei. Es handelte sich aber um einen magic man, der sich 
in der Nacht zuvor in das Schwein verwandelt hatte, auf welches der Dorfmann 
schoss. Der magic man nahm den Dorfmann mit zu seinem Dorf am Berg Ama. 
Niemand kann dieses Dorf sehen, außer der Mann, der mit ihm ging. Am Berg 
gab er seine Magie weiter. Dort zeigte er dem Dorfmann alles, was es zu sehen 
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und zu wissen gibt. Anschließend schnitt er sich ein Stück Fleisch aus seinem 
Gesäß, röstete es am Feuer und forderte den Dorfmann auf, es zu essen. Dieses 
Fleisch übertrug die Magie auf den Dorfmann. Er gab ihm auch noch die 
magischen Pflanzen und erklärte dem Dorfmann eine Regel: „Wenn du am 
späten Tag ein Schwein Sago essen siehst, darfst du es nicht töten, denn dann ist 
es ein magic man. Nur wenn du in der Nacht ein Schwein Sago essen siehst, 
darfst du es töten.― Nach der Belehrung gab er ihm ein Schwein mit und schickte 
ihn zurück in sein Dorf. Als der Mann im Dorf ankam, probierte er die neue 
Magie und sie funktionierte. Er zeigte die Magie nur den big men. Die jungen 





Abbildung 03-04. Auf dem Weg zum Haus Sing-Sing. Die Gruppe erholt sich von den Strapazen und 
stärkt sich an Bananen und Sago. (©1994 Christian Warta.) 
 
                                                            
58 (Ama, August 1994) Lapuwo beklagte den Verlust der rituellen Häuser durch die Mission, bot aber an, 





Abbildung 03-05. Unterwegs finden die Männer alle nötigen Pflanzen und Materialien, um sich für das  
bevorstehende Ereignis zu schmücken. (©1994 Christian Warta.) 
 
Nachdem wir das Schwein getötet, entborstet, ausgeweidet und zerlegt hatten, 
kümmerten sich die Frauen um die Zubereitung der einzelnen Schlachtstücke. Die 
Männer begannen nun ihren Schmuck zu polieren. Es wurden die Eberhauer geschliffen 
und geputzt, die Felle ausgelegt und die wertvollen Applikationen aus den 
Federkleidern der Paradiesvogel in Form gebracht. Auch Kina-Muscheln
59
 und aus den 
Oberschenkelknochen des Kasuari
60
 geschnitzte Messer und Armbänder sowie rituelle 
Objekte u.a. einige menschliche Stirnplatten und Schädelknochen dienten dabei als 
Schmuck. Besonders umfangreich war die Ansammlung an Waffen verschiedenster Art, 
wie etwa Bögen und zahlreiche je nach Zweck voneinander variierende Pfeile sowie 
diverse Stichmesser. Auch die Penisfutterale wurden mit Blattwerk geschmückt. Nach 
einer Weile begaben sich die Männer in den umliegenden Wald, um nach Pflanzen für 
die Farbgewinnung zur Körperbemalung zu suchen. Lange Schilfgräser wurden in 
Faserrichtung gespalten und gebündelt. So entstanden dichte Büschel, welche unter 
Arm- und Fußbändern befestigt wurden und ebenfalls als Teil der reichhaltigen 
                                                            
59 Nach diesen Muscheln ist auch die Landeswährung Kina benannt. 
60 Der Kasuari auch Kasuar ist ein dem Vogel Strauss ähnlicher jedoch kleinerer Laufvogel.  
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festlichen Aufmachung dienten. Die Frauen fertigten aus halbtrockenen Gräsern die 
Röcke, welche auch von den Männern getragen wurden, jedoch nur zum Sing-Sing. Für 
die Körperbemalung standen nun bereits die Farben zur Verfügung. Die Farbe Rot 
wurde aus einer der Rambutan
61
 ähnlichen Frucht gewonnen. Die Pflanze enthält in 
ihrem Inneren kleine rote Samenkörner, welche zerrieben und mit etwas Wasser 
vermischt auf die Haut aufgetragen werden. Braun stammt von der Erde, Weiß aus 
Muschelkalk und Schwarz aus verkohltem Holz. Die Farbe Grün stammt von zerkauten 
mit Speichel und Kalk gemischten Blättern. Nachdem die Vorbereitungen 
abgeschlossen waren, aßen wir alle Sago und plauderten bis tief in die Nacht.  
Am Morgen verließen wir das Lager und begaben uns auf den Weg zum Haus 
Sing-Sing. Jack entdeckte eine Echse, die auf einem der zahlreichen Baumwipfel 
verharrte. Vier junge Männer kletterten auf die rund um ihn wachsenden Bäume. Sie 
jagten die Echse unter lautstarkem Geschrei, fingen und töteten sie. Eine willkommene 
Bereicherung der spärlichen Marschverpflegung, wenn auch nicht üppig, dachte ich und 
kaute widerwillig das noch fast rohe Fleisch, der kurz über das offene Feuer gehaltenen 
Echse. Die Männer sammelten weiteres Buschmaterial, bis wir circa gegen 14:00 einen 
der früher genutzten Gärten erreichten. Die Frauen kümmerten sich sofort um die 
Feuerstelle und rösteten Bananen und Sago, während die Männer sich weiter für das 
Sing-Sing schmückten. Es wurde bereits lautstark gesungen und geschrien. Während 
sich die Männer den letzten Schliff verpassten, machte ich mich mit einem Jugendlichen 
namens Samson, den Frauen und den Kindern auf zum Haus Sing-Sing, wo wir auf die 
Männer warteten. Nach einiger Zeit waren aus der Ferne furchterregende Stimmen und 
heftige Trommelschläge zu hören. Sie kamen langsam näher, wurden immer lauter, bis 
die restlichen Stimmen des Waldes verstummten. Die Männer waren emotional 
aufgebracht und in ekstatischer Verfassung. Die Gruppe präsentierte sich militärisch 
und bewegte sich dann im Anschluss tanzend und singend ins Haus.  
 
                                                            




Abbildung 03-06. Die Krieger präsentieren sich tanzend, trommelnd und einschüchternd schreiend vor  
dem Haus Sing-Sing. (©1994 Christian Warta.) 
 
 




Das war circa gegen 19:00. Die erste Pause machten die Männer um 24:00 und um 
07:00 Früh rannten sie vor das Haus, präsentierten sich und ruhten dann. Das Haus 
Sing-Sing war ein beeindruckend großes, auf circa zwei Meter hohen Pfählen gebautes 
Haus. Errichten ließ es Lapuwo. Es wird von zahlreichen Wildschweinschädeln und 
anderen Knochen geschmückt. Im Inneren des Hauses befinden sich zwanzig 
Feuerstellen. Das Haus hat jedoch nur zwei kleine, sehr schmale Eingänge, durch die 
man sich nur in gebückter Haltung schlängeln kann. Bis auf die Fugen im Boden, den 
Seitenwänden und im Dach gibt es keine anderen Öffnungen nach außen. 
Dementsprechend intensiv ist die Rauchentwicklung, wenn alle Feuerstellen benutzt 
werden. Der starke Rauch ist meiner Einschätzung nach ein erheblicher Bestandteil der 
Gesamtstimmung und übt eine durchaus halluzinogene Wirkung aus, vor allem auf die 
durch ekstatischen Tanz heftig und tief atmenden Männer. Auch ich konnte mich 
diesem Einfluss nicht entziehen und entschloss nicht mehr ständig in die frische Luft zu 
flüchten, sondern im Raum bzw. am Geschehen zu bleiben. Selbstverständlich tragen 
die Ausgelassenheit der Tanzenden, der gesamte visuelle Eindruck und der monoton, 
rhythmische Klang der Trommeln erheblich zu dieser außergewöhnlichen Erfahrung 
bei, die eine Veränderung des Bewusstseinszustandes bewirkt. Ich erinnere mich, gegen 
04:00 aus Erschöpfung kurzfristig eingeschlafen zu sein. Der Traum führte mich nach 
Österreich. Es war ein kurzer jedoch sehr intensiv und realistisch empfundener Traum, 
wie ich anschließend feststellte. Als ich aufwachte, hatte ich das Bild meines 
Schreibtisches vor mir und war davon überzeugt, im heimischen Bett zu liegen. Ich 
öffnete die Augen und erblickte die für meine Vorstellung unwirkliche Szenerie. Der 
dichte Rauch, die im fahlen Licht der Feuerstellen tanzenden Männer, die geschmückten 
Körper, all die Eberhauer in den durchbohrten Nasen, der ohrenbetäubende Gesang, der 
Klang der Trommeln, das Aufstampfen der Füße, das Klirren der aufeinanderprallenden 
Speere und Pfeile, das Stimmengewirr um mich herum, all diese intensiven Reize ließen 
mich glauben, in einem fantastischen Traum zu sein. Es dauerte eine gefühlt lange 
Zeitspanne, bis mir endlich bewusst wurde, dass dies nicht der Traum, sondern die 
Realität war. Trotz der unwirklich und gefährlich erscheinenden Szenerie fühlte ich 
mich in diesem Moment sicherer als all die Wochen zuvor. Ich hatte den Eindruck, Teil 
einer Gruppe zu sein. Ich war nicht alleine und genoss den Schutz der Gruppe. In 




Abbildung 03-08. Pfeil und Bogen sowie Speere und Messer sind ein wichtiger Bestandteil beim Sing-
Sing, in dem kriegerische Kampfhandlungen tänzerisch dargestellt werden. (©1994 Christian Warta.) 
 
 





Abbildung 03-10. Die Männer gelangen zunehmend in Ekstase. (©1994 Christian Warta.) 
 
 
Abbildung 03-11. Es wird bis zum Morgengrauen zur völligen Erschöpfung getanzt und gesungen. Die 




Diese Sicherheit, die auch ich empfand, täuschte jedoch all zu leicht über die 
zahlreichen Gefahren hinweg, die rund um das Haus Sing-Sing in den dichten 
Sumpfwäldern lauern. Gefahr ist bei den Sawiyanoo stets ein zentrales Thema in 
Gesprächen und bestimmt wesentlich das Denken und Handeln der Menschen. Das 
Überleben der Gruppe hängt davon ab alle Gefahren zu kennen und auf sie vorbereitet 
zu sein. Prinzipiell ist alles Unbekannte gefährlich. Das gilt besonders für fremdes 
Terrain. Unterhaltungen über Gefahren zeigen allzu deutlich, wie sehr die Sawiyanoo 
auf sich alleine gestellt sind. Die Außenwelt wird daher zu einer feindlichen Umwelt. 
Insbesondere bei dicht bewachsenem Unterboden beobachten die Menschen jeden 
Schritt, keine Bewegung erfolgt gedankenlos. Ab und zu ertönt ein lauter Aufschrei, wie 
auf unserem Weg zum Haus Sing-Sing, als Samson eine Schlange am Wegrand 
entdeckte. Panisch und hysterisch versuchen einige Männer die Schlange zu erschlagen. 
Jede getötete Schlange ist eine Gefahrenquelle. Die Angst vor Schlangen ist 
verständlich. Wenn jemand von einer Schlange gebissen wird, zum Beispiel in den 
Arm, dann muss der Arm amputiert werden. Das wäre die einzige Möglichkeit am 
Leben zu. „Alle würden das machen und wenn ich alleine sein sollte, würde ich es 
selbst machen―, erklärte Jack. „Solltest du, Christian, von einer giftigen Schlange 
gebissen werden―, fuhr Jack in seinen Ausführungen fort, „bräuchtest du dir keine 
Sorgen zu machen. Als dein Freund würde ich dir selbstverständlich den Arm 
abschneiden.― Samson, der dieser Unterhaltung auf dem Weg zum Haus Sing-Sing 
zuhörte, brachte sich schließlich mit einer Geschichte ein. „Vor zwei Jahren―, berichtete 
er, „ging ein Mann in der Nacht auf die Jagd. Es war Vollmond und er glaubte im 
Wasser einen Aal ausfindig gemacht zu haben. Der Mann griff danach, um ihn zu 
schnappen―. „Nein―, verbesserte ihn Jack, „er spießte ihn mit seinem Speer, dann erst 
griff er nach ihm―. „So war es―, fügte Samson hinzu und berichtete über den Unfall. 
„Der Aal war in Wirklichkeit eine Giftschlange und die biss den Mann in die Hand. Er 
tötete die Schlange und nahm sie mit ins Dorf, wo er sie seiner Frau zeigte und ihr vom 
Unglück erzählte. Ein heftiger Streit brach aus, denn der Mann war nicht bereit sich 
seinen Arm abzuschneiden. Er wurde schließlich schwächer und ist einige Tage später 
verstorben.― Die Giftschlangen sind aber nicht die größte Gefahr, sondern das Gift 




Ursprünglich kannten die Ama-Leute kein Gift. Es wurde von den Nakoi-Leuten 
gebracht, genauer gesagt von einem Mann mit dem Namen Iyoliya. Es liegt 
schon sehr lange zurück und niemand kann mehr sagen, wann genau das war. 
Bevor die Leute das Gift kannten, lebten sie ewig und niemand vermochte sie zu 
töten. Das Gift nennt man Sanguma. Der Mann lehrte damals die Ama-Leute das 
Gift zu benutzen. Er unterrichtete die Menschen solange, bis jeder Mann es 
anwenden konnte. Der Name der Pflanze ist Sukalo Asu. Der Saft wird aus dem 
Stiel gepresst und auf die Pfeilspitze getropft. Das Opfer erkrankt dann nach 
einer Woche und stirbt. Wenn so etwas passiert, ist es sehr wichtig 
herauszufinden, wer das Opfer getötet hat. Dazu wird sein Geist befragt. Es wird 
ein kleiner Zaun vor dem Mat-Mat (Grab) des Opfers errichtet. Circa 20 Männer 
nehmen dann einen langen Bambusstab in ihre Hände (fünf Meter oder länger) 
und stellen sich vor dem Mat-Mat auf. Anschließend wird der Geist befragt. Die 
Frage kann lauten: „Waren es die Ama-Leute?― Eine andere Frage könnte 
lauten: „Waren es die Ausario-Leute?― Ein Klopfen am Bambus bedeutet Nein 
und ein heftiges Ziehen am Bambus bedeutet Ja. Wenn der Mörder festgestellt 




Am darauf folgenden Morgen waren sämtliche Tänzer am Ende ihrer Kräfte. Alle hatten 
ihre Stimmen verloren und niemand war auch nur mehr einer einzigen Bewegung fähig. 
Die Frauen, die nicht am Tanz teilnahmen und meist an den Feuerstellen saßen, 
bereiteten Sago und alle verbrachten am Boden liegend den Tag und erholten sich von 
der vergangenen Nacht. Nachmittags zogen dann dunkle, nahezu schwarze Wolken auf. 
Ein heftiger Sturm brachte ein schweres Gewitter. Der Regen peitschte in rauen Mengen 
gegen das Haus. In Kürze stand das Land unter Wasser. Mit dem Regen und der 
annähernden Weltuntergangsstimmung erwachten die Energien der Männer erneut, bis 
schließlich der Erste unter ihnen einen Anfang machte und zu singen begann; eine Form 
von Sprechgesang, der die Ahnengeister ansprach. Ein Mädchen wurde vor einiger Zeit 
von einem Baum erschlagen. Sie sollte nun ihren Platz finden. Die Welt der Geister ist 
äußerst lebendig, ständig in Beziehung mit den Lebenden. Die Gemeinschaft besteht 
nicht nur aus den sichtbaren Mitgliedern, sondern in besonderem Maße aus den 
                                                            
62 Feldaufzeichnungen von Ama, August bis September 1994. 
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wesentlich mächtigeren unsichtbaren Geisterwesen. Erst durch sie und nur durch sie ist 
die Gemeinschaft komplett. „Im Haus sind nun unserer Ahnen―, beruhigte mich Jack. 
Kein Grund zur Sorge, niemand will dir was Böses. Die Männer tanzten abermals, 
diesmal jedoch nur die Leute vom Dorf Ama. Wieder war der Enthusiasmus 
ungebremst, so wie schon am Tag zuvor. Zwölf Stunden tanzten und sangen die 
Männer, während ein beängstigend wildes Gewitter tobte. Niemand würde in diesem 
Moment das Haus verlassen, genauso wie auch niemand Fremder das Haus betreten 
würde. Für einige Zeit war das Haus mitsamt den Lebenden und deren Ahnen das 
Zentrum einer rundherum im Wasser versinkenden Welt. 
Es war kurz vor meiner Abreise von den Sawiyanoo, einige Tage nach dem 
Sing-Sing, als mir abermals verdeutlicht wurde, wie feindlich und gefährlich die 
Außenwelt bzw. das Fremde ist. Mein Eindruck persönlicher Sicherheit durch die 
Gruppe, wie ich ihn während des Sing-Sing, aber auch während meines gesamten 
Aufenthaltes so intensiv zu spüren vermochte, begann sich mit dem Herannahen des 
Abreisetages zunehmend zu bestätigen Es mehrten sich die Unterhaltungen über den 
mir bevorstehenden mehrtägigen Fußmarsch bis zu einer für Einbäume geeigneten 
Wasserstelle. Geschichten, die überall in Neuguinea kursieren, wurden erzählt. 
Emotionsgeladen wurde über die Wege durch feindliches Gebiet berichtet. Fremde 
wurden als gefährlich, kannibalisch, barbarisch und unzivilisiert beschrieben und 
gefürchtet. Jede Reise wird daher zur gefährlichen Unternehmung und gewissermaßen 
zum Spiel mit dem Tod. Von der Kraft dieser Vorstellungen konnte ich mich vielerorts 
überzeugen. Als die Männer schließlich eintrafen, die mir ein Freund von der 
Provinzregierung aus Wewak zu meinem Begleitschutz schickte, kam die Zeit des 
Abschieds von den Sawiyanno. Jack, in dessen Haus ich wohnte, war zu tiefst 
beunruhigt über meine bevorstehende Reise. Ich würde nun das Gebiet der Sawiyanoo 
verlassen und könnte demnach auch nicht mehr von ihnen beschützt werden. Jack war 
besorgt um mein Leben, nahm mich in seine Arme und begann am ganzen Körper zu 
zittern. Begleitet von Schweißausbrüchen  beklagte er mit lauter und weinerlicher 
Stimme die Grenzen seines Einflusses. Es war einer der emotionalsten Momente und 
von derartiger Intensität, wie ich es zuvor noch nie erlebt hatte. Abgesehen vom Gewinn 
eines einzigartigen Freundes zeigte diese Begebenheit etwas Weiteres in besonderer 
Deutlichkeit, nämlich die Grenze zwischen den Sawiyanoo und dem Rest der Welt, dem 
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Inneren und dem Äußeren, dem Vertrauten und Fremden, dem Verbundenem und dem 
Unverbundenem.  
 
Kollektive Identität durch gemeinsame Geschichten und Rituale 
Nun aber widme ich mich der Interpretation des Ursprungsmythos und des Sing-Sing 
der Sawiyanoonaoo. Wenn ich in einem Satz auszudrücken hätte, was mir bei den 
Sawiyanoo am stärksten auffiel, dann würde ich jederzeit deren Zusammenhalt als 
Gruppe nennen. Die Identität der Sawiyanoo basiert auf einer gemeinsamen Geschichte. 
Je weiter diese Geschichte zurückreicht und je öfter die verbindenden Ereignisse in ihr 
betont und weiter tradiert werden, desto identitätsstiftender ist sie. Um die 
Sawiyanooanoo als Gruppe zusammenzuhalten, wird diese Geschichte, die ich hier 
auszugsweise als mythologische Erzählung darzustellen versuchte, ständig neu erzählt, 
abgewandelt, adaptiert und zu Gunsten einer „glorreichen― Gruppenidentität angepasst. 
Im Gegensatz zur verschrifteten Geschichte sind die oralen Überlieferungen der 
Sawiyanoo weitaus flexibler (vgl. Goody 1996, 2000). Wie bereits von Claude Lévi-
Strauss (1993 [1963]) bekannt ist, kann die orale Geschichtserzählung freier auf äußere 
Einflüsse reagieren und diese in sich aufnehmen, um sie dann zur eigenen Geschichte zu 
konvertieren. Besonders deutlich zeigt sich dies in Kontakten mit dem Christentum. 
„Jesus wurde bei uns geboren―, ist bspw. eine auf Neuguinea keineswegs 
ungewöhnliche Aussage. Ethnozentrische Sichtweisen sind kein Monopol westlicher 
Geschichtsschreibung, sondern auch charakteristisch für Geschichtserzählung in 
Neuguinea. Der Unterschied liegt dabei nur in den Werkzeugen, die den Menschen dazu 
zur Verfügung stehen. Ob erzählt oder geschrieben, Geschichte erklärt nicht immer die 
Vergangenheit, sondern versucht meist auch die Voraussetzungen für eine bessere 
Zukunft zu schaffen. Wie wäre die Geschichte der Sawiyanoo ohne das vom Summer 
Institute of Linguistics gebrachte Buch, die Bibel, wohl erzählt worden? Diese Frage 
bleibt mit Sicherheit unbeantwortet. Das wesentliche Element der Produktion von 
Geschichte kommt aber dennoch klar zum Vorschein, die Kreativität bzw. die Absicht 
eine „gute und hörenswerte― eigene Geschichte zu schaffen und sich damit allen 
anderen Geschichten gegenüber als besonders aber zumindest ebenbürtig zu erweisen. 
Die drei Urahnen Awofaisa, Kivieo und Kiviauvolu schufen einen Berg aus dem 
Nichts. Umgeben war deren erste Schöpfung von Wasser, auf dem ein Boot zu sehen 
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war. In der Verkörperung von Awofaisa als Schöpfer der Welt, lässt sich meiner 
Auffassung die christliche Gottesvorstellung erkennen, was mit großer 
Wahrscheinlichkeit den Tätigkeiten der Missionare zuzuschreiben ist. Awofaisa schuf 
das Land und die Tiere, dann schuf er die Häuser der Menschen. Er war es, der das erste 
Haus Sing-Sing schuf. An Kivieo und Kiviauvolu delegierte er die Schöpfung der 
Männer und Frauen weiter. Mit der Schöpfung der Menschen kamen viele 
unterschiedliche Gruppen. Dörfer wurden gegründet in dem die Urahnen mit den 
Menschen zogen und ihnen ihren Lebensraum zuwiesen. Zu dieser Zeit lebten alle 
Menschen in einem paradiesischen Zustand, im Garten Eden Neuguineas. Sie waren 
jedoch nicht alle gleich. Die Gruppen sprachen unterschiedliche Sprachen und auch 
Tanz und Gesang waren nicht gleich. Kulturelle Verschiedenheiten wurden in der 
Entstehungsmythologie deutlich erkennbar. Awofaisa bevorzugte die Menschen von 
Ama, was er u.a. an deren Sing-Sing knüpfte. Anders ausgedrückt haben die Menschen 
von Ama ihn am meisten beeindruckt worauf er ihnen wohlgesonnen war. Die bildlich 
gesprochen „gute Beziehung― zu Awofaisa diente letztendlich als Distinktionsmerkmal 
gegenüber anderen Gruppen. Spätestens hier kann von Ethnizität bzw. der Geburt der 
Sawiyanoo als Gruppe gesprochen werden. Die Sawiyanoo bekamen eine Identität 
durch kulturellen und sprachlichen Ausdruck, durch die Performanz ihrer Kultur. 
Ab diesem Zeitpunkt begann sich das Paradies zu wandeln. Mittlerweile hatten 
die Urahnen ihre Magie an die big men weiter gegeben und die Menschen alles gelehrt, 
was sie wissen müssen. Nun wurde die Menschheit von den Urahnen geprüft und auf 
ihre kulturellen Eigenheiten und Fähigkeiten hin verglichen. Es handelte sich um eine 
Art Ausleseverfahren. Es begann der Kampf um die kulturelle Vorherrschaft. Die 
Urahnen wählten, wer mit ihnen im Paradies leben dürfe und wer gehen müsse. Es 
wurde um das Privileg des ewigen Lebens konkurriert. Dazu wandten sie eine List an 
und die brachte die Todsünde ins Spiel, die in melanesischen Kontexten bis zur 
Christianisierung unbekannt war.
63
 Awofaisa erprobte die Loyalität der Menschen. Er 
bereitete ein Festmahl und legt die ungenießbaren Früchte obenauf. Die meisten 
Menschen liefen weg, sie haben den Test nicht bestanden und wurden bestraft, indem 
                                                            
63 Über die Auswirkungen dieses christlichen Konzepts auf die Menschen Neuguineas schreibt auch Joel 
Robbins (2004) in seinem Buch „Becoming Sinners. Christianity and Moral Torment in a Papua New 
Guinea Society. ― Siehe auch Zocca (2009) und Jebens (2005).  
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sie ihr ewiges Leben verloren. Von nun an mussten die Frauen ihre Kinder unter großen 
Schmerzen gebären und die Männer harte Arbeit verrichten, Häuser bauen und jagen. 
Die Urahnen aber lebten weiter bis in alle Ewigkeit. Das Paradies der Sawiyanoo ist 
unter der Erde, unter dem Berg Ama, unter dem Berg Uno und unter dem Sepik. 
Verbunden sind die Ahnen und die Lebenden jedoch noch immer und im Verständnis 
der Sawiyanooanoo leben sie nicht in unterschiedlichen Welten, sondern nur getrennt 
voneinander unter und über der Erde. Die Identität der Sawiyano spiegelt sich in dieser 
ihrer Geschichte wider. Die Sawiyanoo sind die Menschen unter und über der Erde, die 
sich durch eine gemeinsam erlebte Geschichte miteinander verbunden fühlen. 
 
Ethnizität als kulturelles Konstrukt 
Jede Gruppe fängt klein an, so in etwa könnte man die Schlussfolgerungen des 
amerikanischen Sozialanthropologen Phillip Guddemi zur Konstruktion von Ethnizität 
bei den Sawiyanoo zusammenfassen. Klans, die ihrerseits unterschiedliche Dialekte 
sprachen, schlossen sich im Rahmen von Handelsbeziehungen aber auch kriegerischer 
Allianzen zusammen. Aus mehreren kleineren Gruppen entstand eine größere Gruppe, 
die Sawiyanoo. Als ethnische Gruppe wuchsen sie zu einer neuen Größe, um sich 
dadurch erfolgreicher gegen die Außenwelt behaupten zu können. Über lokale 
Identitäten und die Konstruktion von Ethnizität bei den Sawiyanoo schreibt Guddemi: 
 
They had several reasons for ethnic distinctness, yet missionaries inform me that 
this ethnic cohesion has increased since the first SIL mission in the 1970s. 
Before then, even the language was divided into regional dialects, one 
missionary claims. (Yes, less than 500 people!) Thus some of the Sawiyanoo 
identity may have been constructed by modern circumstances, including the SIL 
desire to have a distinct language in which to translate the Bible. (But a 
"northern" Sawiyanoo man informed me that some of that Bible is difficult, or 
even "wrong," because of its "southern" usages, usages which shade off into 
different "languages" altogether.) But this deconstruction is only partial. A 
"local" identity did seem to exist before contact. In another area of the Sepik, 
Simon Harrison has shown that "local" identities existed in a sort of counterpoint 
(my term) with cross-cutting "trade-friend" ties between men of different 
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villages based on another type of mythic clanship. It is interesting that the 
"local" identities were constructed for warfare, or at times of warfare, or as an 
idiom in which warfare could take place. In that area (but not in all areas) 
initiations are part of the warfare complex, establishing identities used as part of 
warfare. Cross-cutting "clan" identities of this sort (in which the clan is not a 
subgroup, but a cross-cutting idiom of trade relations between individuals of 
different groups) also exist in the Sawiyanoo area, although there is some reason 





Anhand von Guddemis Darstellung lässt sich deutlich erkennen, wie die 
Sawiyanooanoo eine kollektive Identität entwickelt haben, die sie als ethnische Gruppe 
nach außen hin repräsentieren. Ausgedrückt wird diese kollektive Identität in der 
Entstehungsmythologie und dem gemeinsam mit dem Ahnen abgehaltenen Sing-Sing In 
Erzählung und Ritual wird Identität gelebt, gepflegt und aufrechterhalten. Wichtig ist 
hierbei, in welchem Kontext derartige kulturelle Ausdrucksformen stattfinden und 
genau da unterscheidet sich die begriffliche Bedeutung bzw. die inhaltliche Fülle von 
Ethnizität, wie sie u.a. von Jean und John Comaroff (2009) in ihrem Buch Ethnicity, 
Inc. dargestellt wird. Die Comaroffs interpretieren ethnicity aus einer kapitalistisch-
marktwirtschaftlichen Perspektive, in der der Begriff als brand also als Markenbegriff 
die Geldbeutel meist „ethnischer― Geschäftsleute füllt. Es geht also um die 
Komodifikation und Vermarktung von Ethnizität. Dieses Verständnis von Ethnizität ist 
auch in Papua-Neuguinea und in Papua nicht unbekannt. Das kommerzialisierte 
alljährlich stattfindende international bekannte Sing-Sing von Mount Haagen in PNG, 
bei dem sich alle „ethnischen― Gruppen des Landes präsentieren, wäre zum Beispiel ein 
solches Ereignis, welches in die Ethncitiy, Inc. Produktpalette der Comeroffs passen 
würde. Das Sing-Sing der Sawiynaoo hat hingegen kaum etwas damit zu tun. In erster 
Linie war und ist das Sing-Sing der Sawiyanooanoo eine religiöse Kommunikation mit 
den Ahnen. Als solches sollte es natürlich nicht als statische „Institution― im Sinne einer 
strukturalistisch–funktionalistischen Sichtweise verstanden werden, sondern vielmehr 
                                                            
64 Guddemi (1996). Online abzurufen unter: http://unauthorised.org/anthropology/anthro-l/august-
1996/0255.html. Zuletzt zugegriffen am 29.01.2011. 
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als dynamische Reaktion auf sich verändernde geopolitische Umstände, wie sie u.a. 
auch durch den Einfluss des Christentums gegeben sind. Das Sing-Sing als rituell-
religiöses Ereignis kann auch in einen pfingstlerischen Gottesdienst weiter bestehen.
65
 
Der Heilige Geist kann ohne weiteres ein Sawiyanoo werden und somit eine ethnische 
Identität bekommen. Die Sawiyanoo tanzten und sangen ihr „erstes― Sing-Sing mit und 
für ihre Ahnen und das taten sie auch als ich im Jahr 1994 die Möglichkeit hatte ihrem 
Sing-Sing beizuwohnen. Obwohl auch damals schon die Gruppe ihrer Ahnen um einige 
„Persönlichkeiten― aus dem Christentum erweitert war. 
 
Religion als kollektive Überlebensstrategie 
Die Verbindung zwischen Ahnen und Lebenden ist es, die in so vielen Teilen 
Neuguineas eine wesentliche Rolle in den religiösen Vorstellungen der Menschen spielt. 
Diese Verbindungen bestehen nach wie vor und wirken sich sehr konkret auf das 
weltliche Leben bzw. die Alltagsrealität aus. Eines von vielen Beispielen für die Präsenz 
der Ahnengeister kann in den unzähligen Disputen um Land- und Baurechte gesehen 
werden, in denen diverse Projekte oft zum Erliegen kommen, da die Geister der 
Unterwelt bzw. die Ahnen dort leben, wo der nächste Tunnel gebaut, ein Supermarkt 
errichtet oder eine Minengesellschaft die Erde bewegen soll. Diese Verbindung zu den 
Ahnen sehe ich als Basis sozialen Handelns (vgl. Durkheim 1994). Der 
Sozialanthropologe Peter Metcalf beschreibt eine ähnliche Verbindung zwischen der 
Gruppe und ihren Ahnen in seiner Studie über die ehemaligen Langhausgemeinschaften 
im heutigen malaysischen Sarawak auf Borneo und stellt fest:  
 
For the longhouse dwellers community was comprised not only of the living; but 
also of the ancestors […] in eschatological terms, this was because every death 
threatened the entire community (2010: 244). […] The ancestors and the living 
stood together surrounded by the unknown […] all evil influences came from 
outside the community (ibid. 319). 
 
Auch hier kann nicht genug betont werden, was sich hinter diesen religiösen 
Vorstellungen verbirgt, nämlich das Bedürfnis der Gruppe nach Schutz. Religion wird 
                                                            
65 Vgl. hierzu Kapitel 12. 
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zu einer kollektiven Überlebensstrategie, deren wichtigstes Instrument die Überzeugung 
ist, dass die Ahnen nicht in im westlichen Sinn tot sind, sondern weiterhin in der 
Gruppe bestehen und diese schützen. 
Die Sawiyanoo unterscheiden, wie vielerorts in Melanesien, nicht zwischen dem 
Diesseits und dem Jenseits. Wie weitverbreitet diese Nichttrennung ist, zeigt u.a. auch 
die Ethnografie von Metcalf. Die Menschen können es sich nicht leisten, auf Mitglieder 
ihrer Gruppe zu verzichten. Jeder physische Verlust bedeutet eine reale Gefahr für das 
Überleben der Gemeinschaft. Der Tod ist keine individuelle Angelegenheit, sondern 
eine soziale. Treten bspw. mehrere Todesfälle in einem kurzen Zeitabstand auf, etwa 
durch die Aneinanderreihung unglücklicher Umstände oder eine Krankheit, so sieht sich 
die Gruppe relativ schnell in ihrer gesamten Existenz bedroht. Ich sehe den Tod in 
diesem Zusammenhang als permanent existenten Begleiter, der in einer kleinen Gruppe 
wie den Sawiyanoo im wahrsten Sinn des Wortes zum täglichen Leben gehört. Und 
ebenso sind die Ahnen Teil desselben. 
In der Ahnenwelt spiegelt sich nicht nur die bis zum Ursprung reichende 
Vergangenheit der Gruppe, sondern auch die Zukunft. Die Ahnenwelt wird zum 
Identitätsstifter der Gruppe, denn in ihr lebt die komplette Geschichte einer schriftlosen 
Gesellschaft. Dies erfordert konsequenterweise ständige Kommunikation, ein immer 
wieder stattfindendes miteinander in Verbindung treten, oder anders ausgedrückt, die 
behutsame Pflege einer lebensnotwendigen Beziehung. Ihren Ausdruck findet diese 
Beziehungspflege schließlich in Ritualen.  
Jede Form von Allianz bedarf einer ausgewogenen auf Geben und Nehmen 
beruhenden Form des Zusammenlebens. Solange eine für beide Seiten akzeptable 
Balance gehalten werden kann, wird die Verbindung Bestand haben, kommt es jedoch 
zu Gleichgewichtsstörungen, kann aus Konsens schnell Konflikt entstehen. Davon sind 
die Beziehungen zwischen den Sawiyanoo und ihren Ahnen nicht ausgeschlossen. 
Letztendlich sind die Ahnen keine abstrakten Gottheiten, sondern auch nur Menschen, 
die ebenso Fehler, Schwächen und unangenehme Eigenschaften besitzen. Ahnen 
können durch bestimmte Handlungen oder Unterlassungen einzelner Personen oder 
Personengruppen verärgert, vergrämt oder beleidigt werden, was sich negativ auf die 
ganze Gruppe auswirkt. In manchen Fällen ist der Tod eines Menschen sogar von den 
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Ahnen bewirkt oder zumindest nicht von ihnen verhindert worden.
66
 Um diese Balance 
zu halten und die Zufriedenheit der Ahnen zu gewährleisten, war es nötig, die 
ritualisierten Kommunikationsformen mit den Ahnen ständig anzupassen und zu 
verändern, sie jedoch auf keinen Fall abreißen zu lassen. Als ich bei den Sawiyanoo 
forschte, überforderten mich die Komplexität und das Ausmaß der zu beachtenden 
Regeln, Vorschriften und Tabus. Ich heftete mich stets an die Fersen von Lapuwo, um 
in kein „Fettnäpfchen― zu treten; andererseits wurde ich auch niemals aus den Augen 
gelassen. Die Menschen wussten, wie hoch die Wahrscheinlichkeit einer 
Regelverletzung meinerseits war. Diese hochkomplexe und für mich unsichtbare Welt 
an Symbolen, die ich in der kurzen Zeit meines Aufenthalts höchstens ansatzweise 
deuten konnte, hat dennoch zu einer wichtigen Erkenntnis geführt: Die Furcht, die 
Gunst der Ahnen zu verlieren und somit ohne deren Schutz der Umwelt ausgesetzt zu 
sein, hat die Menschen sichtbar belastet. 
Gerade in Kriegszeiten mit benachbarten Gruppen mag diese Belastung 
besonders stark gewesen sein. Denn das Wohlergehen der Gruppe hängt stark von der 
Stimmung der Ahnen ab, die indirekt mitkämpfen. Der einzige Weg sie weiter an die 
Gruppe zu binden und somit ihren Schutz zu genießen, führt über das Ritual bzw. die 
ständige über dieses getragene Kontaktpflege und Kommunikation.  
 
Kleine Nationen  
Metcalf spricht in seiner Studie über die longhouse communities vom Langhaus als eine 
Metropolis im Regenwald, von einem zivilisatorischen Zentrum, welches sich umgeben 
von der gefährlichen Außenwelt gegen alle Gefahren behauptet und, gleich einer Insel 
                                                            
66 Eine derartige Erfahrung musste ich selbst einmal machen, nachdem ein kleines Mädchen von einer 
Sagopalme erschlagen wurde. Ihr Tod wurde mit meiner Anwesenheit in Verbindung gebracht. Der 
Vorfall wurde intensiv diskutiert und beschäftigte das ganze Dorf. Zu meinem Glück sah man davon ab, 
mich dafür verantwortlich zu machen, was in unangenehmen Sanktionen hätte enden können. Diese mir 
wohlwollende Entscheidung verdanke ich Lapuwo, der sich intensiv für mich einsetzte und meine 
Unwissenheit bzgl. des stark reglementierten sozialen und kulturellen Regelwerks als Milderungsgrund 
anführte. Zum Glück wurde ich eher als Freund und nicht so sehr als Fremder gesehen. Ich konnte eben 
noch nicht wissen, dass ich ohne den gesamten Verhaltenskodex zu kennen, die Ahnen leicht beleidigen 
könne, erklärte mir schließlich Jack, der Sohn von Lapuwo. In welcher Weise ich sie beleidigt habe sagte 
er mir jedoch nicht. 
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im Ozean, sich als Zivilisation in der sie umgebenden Wildnis gegen deren 
verschlingende Brandung wehrt. Metcalf (2010: 61) geht sogar einen Schritt weiter, 
wenn er schreibt: 
  
There was, however, one thing that almost all [long-] houses embodied: the 
sense of being a metropolis, the cultural center of what I can only call a nation. 
[…] Before colonial annexation, longhouse communities were sovereign 
entities, and all relations with other communities were foreign relations. 
 
Ferner betrachtet Metcalf (ibid. 65) das Langhaus als eigenständige Metropole, die er 
letztendlich auch als Nation sieht und trifft diesbezüglich eine nicht uninteressante 
Aussage: 
 
When I told them [der Langhausgemeinschaft] that there were people not far 
away, in Indonesia and the Philippines and New Guinea, who had no longhouses 
and lived all the time at their farms, they were not surprised. They had always 
known that not everyone shared their level of civilization. 
 
Der Autor spricht damit eine Sichtweise an, die in dieser Form auch überall in 
Neuguinea zu finden ist. Die Gruppe nimmt sich inmitten einer gefährlichen und 
ungezähmten Umwelt als zivilisatorisches Zentrum der (ihrer) Welt wahr, die sie mit 
allen Mitteln zu erhalten versucht. Als kleine Nationen trotzen die Menschen sämtlichen 
Gefahren, was ihnen aber nur mit Hilfe ihrer Ahnen gelingt. Nur von ihnen können sie 
Schutz und Hilfe erwarten. Es ist eine Situation der Abhängigkeit, die auch die Basis für 
ihre Religiosität schuf. Aufgrund ihrer Unverzichtbarkeit für das Überleben der Gruppe, 
wurden die Ahnen gewissermaßen als „heilig― angesehen. Dazu Metcalf (2010: 7-8): 
 
Most ethnographers of comparative religion are by now resigned to the fact that 
there is no watertight definition of either religion or ritual. […] To say that 
religion consists of belief in gods is a shorthand way of arguing that almost all 
humans - with maybe a few appallingly primitive exceptions – inherently have a 
belief in gods or, better, a God. […] Only one approach to defining religion 
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shows a way out of this dilemma, and paradoxically, it is provided by that arch-
definer, Emile Durkheim. A religion, he says, is a ―system of beliefs and 
practices relative to sacred things (Durkheim 1965 [1912]:62). He declined, 
however, to define ―the sacred,‖ insisting that it was so varied that one could not 
know in advance what it might be from one place to another. It might be an idol 
or a churinga, but it could easily be something immaterial, like a myth. Instead 
of a list of possible sacred things, Durkheim offers a test for locating the sacred 
wherever we happen to be. Look out he says for ―negative rituals‖, those signs 
of dread and awe that invariably surround the sacred. […] instead of telling us 
what religion is in advance, it tells us to go out and search for what there might 
be out there that connotes religion. In this way, Durkheim shifts the emphasis 
from essentialism to nominalism. The question is not whether certain people 
have a religion or not, but what sorts of things are going on in various parts of 
the world that are religion-like, or remind us of religious things elsewhere. 
 
Religion als Form von Bindung bzw. An-, Verbindung oder Rückbindung (lat. religere) 
gedacht, erfordert die Pflege und Aufrechterhaltung dieser Verbindung durch religiöse 
Praktiken, im Falle der Sawiyanoo durch das Ritual. Ausschlaggebend ist dabei die 
Intensivität mit der Verbindungen gepflegt werden. Zeigen Menschen dabei totale, 
uneingeschränkte Hingabe, so kann diese Hingabe durchaus als religiös gedacht werden, 
ohne unbedingt mit Religion im konventionellen Sinn in Verbindung stehen zu müssen, 
auf was bereits im Theoriekapitel hingewiesen wurde (siehe Kapferer et al. 2010: 9). Je 
länger eine Verbindung besteht und je notwendiger die jeweilige Lebenssituation 
bestimmter Menschen oder Gruppen eine solche Verbindung macht, desto intensiver 
internalisiert und festigt sich diese Verbindung durch die rituelle Praxis bzw. deren 
Pflege. Insofern kann das Sing-Sing der Sawiyanoonaoo als religiöses Ritual bezeichnet 
werden, in dem diese die Verbindung zu ihren Ahnen pflegten, von denen sie Schutz 
erwarteten. Die grundlegende Motivation zur Religiosität ist meiner Auffassung nach 
das Bedürfnis nach Schutz.
67
 Insofern möchte ich Metcalfs Feststellung um einen 
                                                            
67 Dies eröffnet ein breites Spektrum. Es besteht selbstverständlich ein Unterschied, ob sich in 
afghanischen Kriegswirren ein Mensch angesichts seines Todes Schutz erbetet, ein Sawiyanoo mit den 
Ahnen um Hilfe in einer Fehde kommuniziert, ein javanischer Bauer den Schutz seiner Reisernte zu 
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Vorschlag ergänzen, nämlich danach zu fragen, von was oder wem Menschen glauben 
diesen Schutz zu erfahren, der ihren Einsatz von religiöser Hingabe rechtfertigt. 
Ich fasse also zusammen: Die Ahnen und die Lebenden sind miteinander 
verbunden und bilden gemeinsam eine Gruppe. Die Ahnen leben als Geister der 
Unterwelt. Zwischen Diesseits und Jenseits wird dabei nicht unterschieden, sondern 
zwischen Unterwelt und Oberwelt. Nur zusammen sind sie als Gruppe komplett. 
Verbunden sind Ahnen und Lebende im Feld der Religion. Ihre Beziehungen mit den 
Ahnengeistern erhalten und pflegen die Menschen durch das Ritual. Das Bedürfnis nach 
Schutz ist die Basis für diese religiöse Bindung, die einzig und alleine dem Zweck 
dient, ein Überleben der Gruppe zu sichern. Die Gruppe ist auf jedes Individuum 
angewiesen, so wie jedes Individuum auf die Gruppe angewiesen ist. Die Ahnen sind 
dabei nicht weniger real als die Lebenden.  
Unterschiedliche (linguistische) Gruppen haben sich unter einem Ethnonym als 
Sawiyanoo zusammengeschlossen und gewissermaßen eine kleine Nation gegründet. 
Sie schotten sich dabei wie ihre großen Vorbilder durch verschiedene Grenzziehungen 
von anderen Nationen bzw. Gruppen ab. Die Sawiyanoo entwickelten ihre eigene lingua 
franca, nämlich Sawiyanooanoo bzw. Ama. Sie waren bis ins späte Zwanzigste 
Jahrhundert weitgehend autonom und nur peripher in Berührung mit übergeordneten 
nationalen Strukturen oder transnationalen religiösen Strukturen. Es sind kleine 
Nationen aus Ahnen und Lebenden, die sich in der frontier Neuguinea zunehmend 
auflösen, verändern und manchmal auch neu formieren. Alle Beziehungen mit Anderen 
waren, um es mit den Worten von Metcalf zu formulieren, wie auswärtige Beziehungen. 
 An dieser Stelle beende ich diese auf Oraltraditionen basierende ethnographische 
Darstellung der religiösen Vorstellungswelten, Mythen und Rituale der 
Sawiyanooyanoo von Neuguinea. Teil III meiner Arbeit führt nun über die naheliegende 
Grenze nach Indonesien und zeichnet anhand zahlreicher schriftlicher Quellen 
bedeutende historische Bewegungen nach. Insbesondere widmet sich der folgende Teil 
der geschichtlichen Darstellung von Islam, Christentum und Nationalismus in Papua. 
 
                                                                                                                                                                              

















































Die frühen Handelsnetzwerke 
Wie Jelle Miedema bereits feststellte, ist die frühe Geschichte des Islam in Neuguinea 
ein in der wissenschaftlichen Literatur stark vernachlässigtes Thema, welches eine 
intensivere Beschäftigung nahelegt (2004: 175-188). Bereits im auslaufenden ersten 
Millennium kannten frühe indische Händler Neuguinea, welches sie als Samudraantara 
bzw. „Ende der Meere― bezeichneten. In den Originalschriften des Königreichs 
Sriwijaya auf Sumatra (±700 - ±1275) wurde ebenfalls auf Handelsbeziehungen mit 
Neuguinea hingewiesen (Koentjaraningrat und Bachtiar 1963: 55). Das alte China 
unterhielt seit dem 8. Jahrhundert Handelskontakte und benannte Neuguinea Tung Ki 
(Neilson 2000: 25). Die erste ausführlichere Erwähnung findet sich in dem von 
Theodore. G. Pigeaud
68
 übersetzten javanischen Epos aus dem Jahre 1365, dem 
Nāgarakṛtāgama.69 Die vom damaligen höfischen Dichter und Historiker Prapañcā 
verfasste Lobschrift Nāgarakṛtāgama beschreibt das Wirken von König Hayam Wuruk, 
der unter dem Namen Rājasanagara von 1350-89 das javanische Königreich Majapahit 
regierte.
70
 Zwei Gebiete werden darin als die östlichsten tributpflichtigen Territorien 
hervorgehoben. Es handelt sich um das südlich vom MacCluer-Golf auf der Halbinsel 
Bomberai gelegene Wwanin und um die westlich davon gelegene Molukkeninsel Ceram 
                                                            
68 Siehe in: Java in the Fourteenth Century (1860-3). 5 Bände. The Hague: M. Nijhoff.  
69 Das Werk, welches nicht zuletzt auch als frühe Form eines Reiseberichts gesehen werden sollte, wurde 
ursprünglich Deśa warnaṇa (Beschreibung des Landes) bezeichnet und im Jahr 1894 in Manuskriptform 
auf der östlich von Bali gelegenen kleinen Sunda-Insel Lombok gefunden.  





 Bezug nehmend auf das Nāgarakṛtāgama ist Wwanin somit die nach 




Mit den machtpolitischen Auswirkungen von Majapahit auf Wwanin 
beschäftigte sich die, an der Fakultät für Asiatische Studien an der Australian National 
University verfasste, Arbeit von Martin O‘Hare. Politische Kontrolle aufzuzeigen war 
ihm bei diesem Vorhaben nicht möglich, vor allem aus Mangel an archäologisch bzw. 
historisch nachweisbaren Belegen (O‘Hare 1986: 68). Was O‘Hare aber feststellen 
konnte, war das Vorhandensein von Handelsverbindungen. Chinesische Quellen der 
damaligen Zeit zeugen von einer expandierenden javanischen Militärmacht mit 
beträchtlicher hochseetauglicher Armada (ibid. 69). Die frühen Javaner waren laut 
O‗Hare durchaus in der Lage, weite Strecken zu bewältigen und somit Handel bis in den 
äußersten Osten des heutigen Indonesiens zu betreiben. Jene waren aber nicht die 
Einzigen, zumindest nach Meinung der Sozialanthropologin und Pazifikspezialistin 
Pamela Swadling (1996: 275). Sie weist darauf hin, dass chinesische Händler bereits im 
13. Jahrhundert Handelsbeziehungen mit Wwanin und der Südwestküste von Neuguinea 
unterhielten. Die große Wahrscheinlichkeit ausgeprägter früher Handelsnetzwerke 
betonen auch der bereits erwähnte Pigeaud (siehe O‘Hare 1986: 33) und der 
niederländische Historiker Schrieke
73
. Für die beiden Wissenschafter schöpfte sich der 
Löwenanteil des javanischen Handelsvolumens aus den natürlichen Reichtümern der 
östlichen Gewürzinseln. Diese frühen Handelsbeziehungen zwischen dem westlichen 
Indonesien mit den Molukken und Wwanin gelten mittlerweile als unangefochten. Des 
Weiteren darf festgehalten werden, dass in der vorislamischen Periode javanische und 
chinesische Händler sowie Bugis von Sulawesi die Inselgruppe der Bandas bzw. die 
Molukken insbesondere die Insel Seram besuchten, dass Handel zwischen den Bandas 
und Seram mit dem nordwestlichen Neuguinea betrieben wurde und dass Produkte von 
                                                            
71 Insgesamt wurden im Nāgarakṛtāgama landesweit 98 tributpflichtige Gebiete gelistet, von denen 
Wwanin das Einzige auf Neuguinea war. 
72 Das spätere Neuguinea war zu diesem Zeitpunkt gänzlich unbekannt und Wwanin nicht mehr als eine 
örtliche Namensgebung, die aus heutiger Sicht keineswegs als Bezeichnung für die gesamte Insel gesehen 
werden kann.  
73 Siehe die ausgewählten ethnografisch-historischen Schriften von B. J. O. Schrieke in seinem 
zweibändigen Werk Indonesian Sociological Studies.  
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Beginnend mit dem späten 13. Jahrhundert verbreitete sich ausgehend von 
Nordsumatra der Islam über die wichtigsten schon bestehenden Handelsrouten und 
erreichte schließlich im 15. Jahrhundert die Molukken
75
 und etwas später die 
nordwestlichen und südwestlichen Küstengegenden Neuguineas (vgl. Ellen 2003, 
Warnk 2010). Die ersten diesbezüglichen Aufzeichnungen lieferte Tomé Pires, ein 
portugiesischer Reisender aus Lissabon. Pires verbrachte die Jahre von 1512 bis 1515 in 
Malakka, unmittelbar nachdem dieses von den Portugiesen im Jahr 1511 eingenommen 
wurde. Er sammelte Informationen über weite Teile des Archipels. Anhand von dessen 
Aufzeichnungen schreibt der Historiker Ricklefs (1993: 7) über die Verbreitung des 
Islams: „The areas where it [Islam] was most firmly established were those which were 
most important in international trade [...].―76 Das östliche Indonesien war zweifelsfrei 
eine der weltweit wichtigsten Handelsregionen seiner Zeit. Mit der Verbreitung des 
islamisch geprägten Handels begann der chinesische Einfluss zu schwinden (siehe ibid. 
3-14). Dies lag mitunter am Aufkommen einer neuen zentralisierten herrschaftlichen 
Ordnung, die von den Sultanaten Ternate, Tidore und Bacan ausging, die 
höchstwahrscheinlich im frühen 16. Jahrhundert wenn nicht gar im späten 15. 
Jahrhundert gegründet wurden (siehe Widjojo 2009: 110).
77
 Die Molukken entwickelten 
sich zu einem präkolonialen islamischen Welthandelszentrum Aufschluss über die 
                                                            
74 Siehe Pires (1944). 
75 Die permanente Besiedlung von Tidore und Ternate erfolgte nicht vor Mitte des 13. Jahrhunderts. 
Abgesehen von sporadisch auftauchenden Sammlern, waren die Heimatinseln des Nelkenbaums nahezu 
unbewohnt (siehe Valentijn 1724-1726: 10). Die Bezeichnung Molukken leitet sich aus dem Arabischen 
ab (siehe Ricklefs 1991: 24). Händler bezeichneten die Region Jazirat al-Muluk (Das Land der Könige). 
Die wichtigsten Inseln der heutigen indonesischen Provinz Maluku Utara (nördliche Molukken) sind 
Ternate, Bacan, Halmahera, Morotai, die Obi-Gruppe, die Sula-Gruppe und Tidore. Die westlich von 
Neuguinea gelegene Provinz Maluku (Molukken) umfasst die Inseln Ambon, Seram, die Aru-Gruppe, die 
Babar-Gruppe, die Banda-Gruppe, Buru, die Kai-Gruppe, Kisar, die Leti-Gruppe, die Tanimbar-Gruppe 
und Wetar. 
76 Vgl. auch Ellen (2003) und Reid (1988). 
77 Ursprünglich waren es vier Sultanate. Mit Hilfe der Portugiesen wurde das Sultanat Jailolo jedoch 1551 
zerstört. Dies sind wohl bemerkt nur die geschichtlich bedeutsamsten islamischen Staaten. 
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Religionszugehörigkeit der Bevölkerung bspw. von Tidore im 16. Jahrhundert liefert 
u.a. der indonesische Historiker Muridan Widjojo (2009: 2): 
 
The majority of the inhabitants of 6,332, including 2,221 slaves, were followers 
of Islam, which religion was introduced into North Maluku around the fifteenth 
century. 
 
Handel und der untrennbar damit verbundene Islam waren auch die zwei wesentlichsten 
Strömungen, die von den Molukken auf Neuguinea aus nördlicher und westlicher 
Richtung her einflossen. Die Mündungsgebiete waren Wwanin, welches in der Literatur 
fortan als Onin
78
 bezeichnet wird, die Inselgruppe Raja Ampat (Vier Könige) sowie die 
Inseln Biak und Serui. Während Onin intensive Handelsbeziehungen mit Seram 
unterhielt, standen die Raja-Ampat-Inseln Waigeo, Batanta, Salawati und Misool sowie 
Biak und Serui in engerer Verbindung zu den Sultanaten von Ternate und Tidore. Als 
die ersten Europäer die nordwestliche Küste Neuguineas erreichten, fanden sie ein 
weitläufig florierendes, durchaus globales und vor allem islamisch geprägtes maritimes 
Handelsnetzwerk vor, welches vorwiegend auf dem Handel mit Sklaven aus Neuguinea 
beruhte. Davon zeugen die zahlreichen Berichte und Expeditionsaufzeichnungen 
europäischer Entdeckungs-, Handels- und Forschungsreisender des 16. bis 18. 
Jahrhunderts.
79
 Die ersten auswertbaren Daten liefert der Bericht des unter spanischer 
Flagge segelnden Miguel Roxo de Brito, der von 1581-1582 die Raja-Ampat-Gruppe, 
                                                            
78 Die kontinuierliche Namensänderung geografisch/topografischer Bezeichnungen zeugt von einer 
turbulenten Geschichte und betrifft nicht nur Wwanin, sondern ganz Neuguinea.  
79 Antonio de Abreu segelt 1512 zur Inselgruppe der Bandas. Fernando de Magallanes gelangt auf der 
Westroute zu den Molukken. Er gab dem Ozean den Namen mar pacifico. Andere namhafte Europäer des 
16. bis 18 Jahrhunderts sind u.a. der Italiener Antonio Bigafetta, der ebenfalls Magellanes begleitete und 
in dessen Reisebericht aus dem Jahre 1521 das Wort Papua erstmals aufscheint, António Galvão, der 
portugiesische Gouverneur der Molukken Jorge de Menezes, die Spanier Alvaro de Saavedra sowie 
Yňigo Ortiz de Retes, der die Insel 1545 Nueva Guinea benannte (Dieser Name scheint 1569 erstmals auf 
der Weltkarte von Gerardus Mercator auf), Luis Vaez de Torres, Wilhelm Cornelius Schujten, Willem 
Jansz, Jan Carstensz sowie Abel Janszoon Tasman, William Dampier, Philip Carteret, Louis Antoine de 
Bougainville, James Cook, Josef Banks und William Bligh, John MacCluer, Antoine d‘Entrecasteuax, 
Dennis Trobriand, Thomas Forrest, um nur einige zu nennen (Wesemann 1985: 128-137). 
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den MacCluer-Golf und Seram bereiste (Gelpke 1993: 323; 327).
80
 Zuerst besucht De 
Brito die Inseln des raja von Waigeo. De Brito gelang es, die Sympathie des raja von 
Waigeo zu gewinnen und mit insgesamt sieben Schiffen
81
 über die Inseln Misool und 
Seram
82
 weiter nach Onin zu segeln, wo er auf starken Widerstand stieß und einige 
Besatzungsmitglieder ihr Leben verloren (ibid. 141).
83
 Die somit erste detailiertere 
europäische Erwähnung Onins lautet (ibid 134-135): 
 
The people of this region are all black, like those of Guinea, and they are all 
traders; they [go to] trade in a kingdom on the equator, called Sekar, where there 
is a village with an important market where black slaves are traded; here the 
people of Onin buy [slaves], which they sell in Serdanha. The Serdanhos, since 
they are very wealthy, buy them and take them to the island of Kidang as labour 
for their gardens. It is [a] certain [fact] that there are Serdanha yndios who own a 
thousand black slaves, who produce much sago bread, which they accumulate in 
order to sell to the Javanese; and [these] trade it for nutmeg and mace in Banda, 




                                                            
80 Sollewijn Gelpke übersetzte und publizierte den Text 1994 in den Bijdragen tot de Taal-, Land- en 
Volkenkunde, nachdem er zuvor alle in Britos Bericht erwähnte Plätze ebenfalls besuchte. Die Zitate 
wurden direkt vom Autor übernommen, inklusive der in eckigen Klammern stehenden Einfügungen. Ein 
nicht minder wichtiges Zeitdokument stammt von Johannes Keyts, der 1678 ebenfalls Onin bereiste. 
Auch dieses Schriftstück wurde von Gelpke übersetzt. Die Raja-Ampat-Inseln wurden schon 1521 von 
dem mit Ferdinand Magellan segelnden Entdecker und Chronisten Antonia Pigafetta und 1527 von 
Martin de Uriarte erwähnt. 
81 Zwei dieser Schiffe stellte der raja von Waigeo zur Verfügung. 
82 Der Bericht De Britos beinhaltet auch eine kurze Passage über die südwestlich von Seram gelegene 
Insel Amboina (Ambon), auf der sich ein befestigter Handelsstützpunkt der spanischen Krone befand. De 
Brito berichtet über Rubohongi, einen Admiral des Sultans von Ternate, der mit einer beschaulichen 
Kriegsflotte das Fort des spanischen Königs angriff und einige christliche Ambonesen (Christian yndios) 
tötete (siehe Gelpke 1994: 141). 
83 Vgl. auch Moore (2003). 
84 Die von De Brito als Serdhana bezeichnete Insel wird heute Ceram Laut genannt und liegt wie die Insel 
Kidang am südöstlichen Kap der Insel Seram. 
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Als De Brito 1581 Onin beschrieb, war ihm noch nicht bewusst, dass er sich im 
vermutlich bedeutendsten Sklavenhandelszentrum des damaligen Neuguinea befand. 
Neben De Britos Darstellungen erweisen sich u.a. auch die Quellen des Entdeckers Luis 
Váez de Torres als überaus aufschlussreich, der 1606 unter spanischer Krone segelte 
und über bewaffnete Muslime mit missionarischen Ambitionen in Onin berichtete 
(siehe O‘Hare 1986: 48-49):  
 
In this land also we found iron, china bells, and other things...at the termination 
of this land we found Mahometans, who were cloathed, and had firearms and 
swords...(The Moors) go conquering these people who are named Papuas, and 
preach to them the sect of Mahomed. 
 
Etwas später informierte im Jahr 1610 Adriaen van der Dussen die Niederlande darüber, 
dass die Menschen von Onin Handelsbeziehungen mit den Papuas von Misol 
unterhielten (Widjojo 2009: 105). 1653 besuchte schließlich ein Schiff der Vereenigde 
Oostindische Compagnie (VOC) die Insel Gorom, wo die Handelsreisenden ein Schiff 
aus Onim vorfanden. Demnach erhielt die Besatzung der VOC die Informationen, dass 
über 90 Sklaven darauf warteten, für Kleidung und Äxte nach Gorom oder Banda 
getauscht zu werden. Der erste freundliche Kontakt zwischen den Niederländern Joshua 
Braconnier und Frederick Gommersdorp und dem raja bzw. orang kaya (reicher 
Mensch) von Onin wurde 1654 geschlossen. In den Reiseberichten der damaligen Zeit 
wird Onin jedoch keineswegs friedlich, sondern im Gegenteil als Konfliktregion 
erwähnt. Aus den Aufzeichnungen geht hervor, dass zumindest dreizehn Expeditionen 
zur Südwestküste Neuguineas unternommen wurden. Acht davon fielen den Attacken 
von Einheimischen zum Opfer (ibid. 106): 
 
For example, in 1657 the Japara which had stranded on the coast near the 
village of Karas was destroyed by local inhabitants. All of the crew were killed, 
with the exception of Anthonie Adriaansz Multum, who was captured and 





Die Einheimischen wurden in den meisten Quellen als kriegerisch beschrieben. 
„Stammeskriege― schienen für die Menschen profitabel zu sein, da sie die Gefangenen 
verkaufen konnten. Aber auch chinesische Händler aus Makassar (Sulawesi) wurden 
von Papuas attackiert, als diese nach Geschäftsmöglichkeiten suchten. Diese 
geschichtlichen Darstellungen legen eine permanente Konfliktsituation und chronische 
Gewaltbereitschaft aufgrund des ausgeprägten Sklavenhandels nahe, der die 
Bevölkerung in Händler und „Gehandelte― zerriss.85 Papuas wurden neben der 
begehrten Baumrinde Massoy (Cryptocaria Massoia)
86
 und den wertvollen Gewürzen 
zur bedeutendsten Handelsware. Im Rahmen groß angelegter hongi raids
87
 
(Sklavenraubzüge) wurden die westlichen und nördlichen Küsten Neuguineas über die 
Jahrhunderte von den Kriegsflotten des Sultans von Tidore aber auch von Papuas der 
Insel Biak regelmäßig heimgesucht (siehe Huizinga 1998).
88
 Im Jahr 1660 wurde 
                                                            
85 Sklaven aus Neuguinea waren im ganzen indonesischen Archipel für ihre Größe, Stärke und 
Produktivität begehrt und wurden von der VOC teilweise sogar bis in die niederländischen Kolonien nach 
Südafrika verschifft. 
86 Der Massoy-Baum gedeiht in Onin zwischen 400 Meter und 1000 Meter ü. d. M. Papuas aus dem 
Hochland und dem Landesinneren konnten in einem Monat genug Massoy sammeln, um damit zwei 
Handelsschiffe mit einer Ladekapazität von 60-100 pikuls bzw. 7500-12,500 Pfund zu befüllen. 
87 Die ursprüngliche Bedeutung dieses in der Literatur ständig verwendeten Begriffs konnte ich im Zuge 
meiner Recherchen nicht feststellen. Generell werden mit dem Begriff hongi meist brutale Raubzüge 
beschrieben, wie sie auch die VOC unternahm. Anzunehmen ist jedoch, dass es sich dabei auch um einen 
polynesischen Begriff handelt, der durch frühe seefahrende Maoris aus Neuseeland in Umlauf gebracht 
wurde. Unter den Maoris wird bspw.die Begrüßungsform des Aneinanderreibens der Nasen als hongi 
bezeichnet. In der neuseeländischen Geschichte wird aber auch von einer Figur namens Hongi Ika 
berichtet, was übersetzt „Menschenfresser― bedeutet (Steiner et al. 2008: 325). Im Japanischen hingegen 
bezeichnet das Wort hongi „wahre Bedeutung― bzw. „grundlegendes Prinzip―. Ob die traumatische 
Erfahrung der japanischen Besetzung mit diesem Begriff zusammenhängt wäre ebenfalls eine interessante 
Frage. 
88 Die von Biak ausgehenden hongi raids können nicht eindeutig datiert werden. Dennoch ist es 
nachweisbar, dass Papuas von Biak sich unter der Schutzherrschaft des Sultans von Tidore ebenfalls als 
erfolgreiche Sklavenräuber profilierten und dabei weite Küstenabschnitte Neuguineas, aber auch andere 
Teile des östlichen Indonesiens tyrannisierten. Davon berichtet u.a. der Kulturanthropologe Eben Kirksey 
(2002: 51-2): ―The line distinguishing Papuan victims and foreign perpetrators of hongi violence was 
fuzzy during the 19th and early 20th centuries. Biak raiders originating from an island off of West Papua‘s 
north coast travelled as far as Maluku, East Timor, and East Java as oarsmen in hongi fleets from Tidore. 
Raiding among different coastal Papuan groups replicated the hongi expeditions by capturing slaves and 
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schließlich die Souveränität des Sultans von Tidore über Neuguinea von der VOC 
anerkannt, was bewirkte, dass die VOC die Rechte zur Ausbeutung von Arbeitskräften 
und natürlichen Ressourcen erhielt. Als in den späten 1660ern die Arbeitskräfte am 
indischen Subkontinent knapp wurden, richtete die VOC ihre Aufmerksamkeit für 
Arbeitskräfte ostwärts, um die großen Pfefferplantagen in Borneo, Java und Sumatra zu 
betreiben (Sutherland 1983: 263). Das Sklavengeschäft nahm gewisserweise globale 
Dimensionen an. Käufer waren neben den erwähnten rajas, auch Malaien, 
Geschäftsleute aus Sumatra, reiche Chinesen, Niederländer und andere Europäer. Sie 
tauschten wie bereits die umliegenden Handelspartner (indische) Kleidung gegen 
Sklaven aus Papua und schufen die Voraussetzungen für einen auf menschlicher Ware 
gedeihenden Frühkapitalismus sowie für eine darauf aufbauende Herrschaft mächtiger 
Papua-rajas (Kathirithamby-Wells & Villiers 1990: 150-151).
89
  
Dieses Kapitel der Geschichte Papuas markiert einen wesentlichen bis in die 
heutige Zeit nachwirkenden Einschnitt, nämlich die Unterteilung in die zivilisierten, 
bekleideten BewohnerInnen der Küsten und die unzivilisierten, nackten Menschen aus 
dem Landesinneren bzw. dem Hochland. Dies galt auch für die Unbekannten, also jene 
im tiefen Inneren, die von allem erst später hörten und keine direkten Kontakte hatten. 
Ihren Anfang nahm diese Trennung und kontinuierliche Dehumanisierung
90
 der Papuas 
mit dem frühen Sklavenhandel, der von den Sultanaten Ternate und Tidore, von Papuas 
aus Biak, lokalen aus diesen Handelsbeziehungen hervorgegangenen Papua-rajas und 
Europäern bis ins frühe 20. Jahrhundert betrieben wurde (siehe Liep 1998 und Kirksey 




                                                                                                                                                                              
taking valued goods. The same ceremony used to celebrate the return of Biak expeditions that voluntarily 
brought tribute to Tidore was used to mark the return of Biak raiders. These raiders brought back booty 
and slaves from neighbouring Papuan groups while the tribute bearers brought back new titles, flags and 
ceremonial dress from Tidore.‖  
89 Siehe auch Goodman (1998: 439). 
90 Zu diesem Schluss kommt auch der Journalist Robin Osborne: „From this early time the peoples of the 
Indonesian archipelago began to believe that the black-skinned, crinkly-haired Papuans were a primitive, 
and savage race, and that the only way to ‗civilise‘ them was by using force.‖ (1985: 5-6) 
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Die muslimische Papua-Elite 
Mit den sozialen Auswirkungen der frühen Handelsformen beschäftigt sich erstmals der 
schwedische Sozialanthropologe John Erik Elmberg ausführlicher, der sein 
Hauptaugenmerk auf den kain timur complex legte. In der Literatur beschreibt dieser 
mit „Kleider aus dem Osten― zu übersetzende Begriff den Tauschhandel von Sklaven 
und Waldprodukten aus Neuguinea gegen aus dem östlichen Indonesien stammende 
Kleidung. Seine funktionalistische Studie beschreibt den kain timur complex als eine 
spezifische Form des Tauschhandels, der in der Literatur auch unter der Bezeichnung 
Chinese system bekannt war und über sogenannte bobat (Handelsmittelmänner aus den 
Molukken) abgewickelt wurde. Der Vermittler übergab die Ware bereits im Vorhinein 
an die Händler und erhielt im Nachhinein Sklaven bzw. Waldprodukte. Es handelte sich 
also um eine frühe Form des Auftragsgeschäfts (Elmberg 1968: 131). „The relationship 
was a lasting one of continual delayed exchange‖, schreibt John Liep (1998: 261). Diese 
Art des Handels wurde von Sozialanthropologen auch als Form eines Frühkapitalismus 
bezeichnet.
91
 Barnett (1959: 1016) gebrauchte den Ausdruck ‗warrior-capitalists„. 
Ebenfalls ausführlich befasste sich mit dem kain timur complex Jelle Miedema.
92
 In 
Bezug auf den Ursprung und die Handelsrouten des kain timur complex kommt 
Miedema entgegen der Auffassung von Elmberg (1968) zu dem Schluss, dass kain 
timur das Innere der Vogelkopfhalbinsel über die Südküste (Seram) und nicht auch über 
die Nordküste (Tidore, Ternate) erreicht hat (1988: 495). Miedema war der Erste, der 
Handel, Migration und Tausch auf der Vogelkopfhalbinsel in den regionalen Kontext 
eines Zentrum-Peripherie Systems brachte. Seine Forschungen führten ihn zu den 
Ayamaru und Maybrat im südwestlichen Landesinneren der Vogelkopfhalbinsel. Sie 
hatten die elaborierteste Klassifikation für Kleidung und stellten daher gewisserweise 
die wichtigsten Abnehmer dar (Miedema 2004: 62). Die mit dem kain timur complex 
verbundenen schwerwiegenden sozialen Konsequenzen für die damaligen 
Gesellschaften bringt Miedema wie folgt zum Ausdruck (2004: 62; 68): 
 
The following sequence of events has been traced: initially, ‚slaves‗ were used to 
acquire kain timur. Subsequently, kain timur were used to obtain a wife. Finally 
                                                            
91 Vgl. Pospisil (1963a; 1963b), Epstein (1968), Kamma (1970), Barnett (1959) und Miedema (1994). 
92 Vgl. Miedema (1986; 1988; 1989; 1994). 
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‗free women‘ were used to acquire a surplus of kain timur.‘ […] In the course of 
the centuries, imported goods (cloths, plates, and china-ware) began to function 
as equivalents for human lives. 
 
Wie Miedema in seiner Studie zum kain timur complex aufzeigte, konnten die Papua- 
rajas ihre Herrschaft vor allem durch den lukrativen Sklavenhandel ausbauen und über 
Jahrhunderte festigen. Begehrtes Tauschobjekt war neben kain timur aber auch eine 
zweite nicht minder bedeutende technologische Errungenschaft, nämlich Eisen. Dazu 
liefert der Historiker Andaya Leonard aufschlussreiche Details und schreibt 
diesbezüglich über Onin im 17. Jahrhundert (1993: 85; 92): 
 
The principal slaving area in Onin was Rumbati, where annualy 200-300 slaves 
could be obtained at the cost of Tobunku swords each. The slaves were sold by 
warring coastal non-Muslim tribes to the chiefs and other important individuals 
along the Onin coast, who were Muslims mainly of Seram Laut or Tidore origin. 
It was these Muslim lords who conducted the slave trade with foreign merchants. 
[…] At Onin, the Papuans were willing to trade each slave for twenty 
rijksdaalders worth of Tobunku swords and Karimata axes. All the Papuan areas 
in the islands or the coasts of mainland New Guinea eagerly sought iron for 
weapons and work implements, and without iron it was difficult for foreign 




Vor allem waren es die beiden begehrtesten Produkte Kleidung und Eisen, die 
Neuguinea am nachhaltigsten veränderten
94
 und den Papua-rajas Reichtum und Macht 
ermöglichten. In den Handelszentren entstand eine spezielle lingua franca bzw. 
Handelssprache, die als bahasa Onin bekannt wurde und aus einer Mischung von 
Malaiisch und den lokalen auf der Bomberai-Halbinsel gesprochenen Sprachen bestand. 
Die florierenden Geschäfte verlangten letztendlich nach einer organisierteren 
Form des Handels, insbesondere betraf dies die Umschlagplätze der Waren. Um der 
                                                            
93 Vgl. auch Andaya (1991). 
94 Nicht unbedeutend ist in diesem Zusammenhang auch die von den Portugiesen im 16. Jahrhundert aus 
Mittelamerika eingeführte Taro-Wurzel, die entscheidend die Landwirtschaft beeinflusste. 
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steigenden Nachfrage an Sklaven und Waldprodukten gerecht zu werden, etablierten 
sich auf den kleinen Inseln vor der Küste Neuguineas und in späterer Folge in den 
geschützten Buchten befestigte Handelsstützpunkte, die sogenannten sosolot.
95
 Diese 
Handelsstützpunkte spielten eine zentrale Rolle in der Verbreitung des Islam, denn sie 
fungierten als Schnittpunkte für die einheimische Bevölkerung des Festlands von 
Neuguinea und für die Händler aus den umliegenden Molukken, die dort oft monatelang 
lebten, um auf ihre Auftragswaren wie Sklaven zu warten, die erst gefangen werden 
mussten. 
Paul Haenen arbeitete ausführlich zu diesen sosolot.
96
 Dabei bezog er sich u.a. 
auf Quellen von Nicolas Vinck, der als erste Europäer bereits im Jahr 1663 den Bintuni-
Golf besuchte und vom Sklavenhandel zwischen dem Berau-Gebiet (südliche Küste der 
Vogelkopfhalbinsel) und der Onin-Halbinsel berichtete. Über Berau schrieb Vinck, dass 
es als wichtigstes Sklavengebiet für Rumbati diente, welches wiederum als 
bedeutendstes und mächtigstes Fürstentum von Onin galt (Haenen 1998: 236). Die 
wichtigsten rajas von Onin waren u.a. die rajas von Rumbati, Ati-Ati, Patipi, Sekarn 
und Arguni. Sie erhielten ihre Autorität ausschließlich durch die Errichtung dieser 
Handelsenklaven an Fluss- und Küstengebieten, wo Mittelsmänner in deren Vertretung 
mit der lokalen Bevölkerung Handelsbeziehungen unterhielten und kain timur gegen 
Sklaven tauschten. Die Händler aus Seram konnten Arbeit und Zeit sparen, indem sie 
bobot (Mittelsmänner) von der Küste anheuerten, die die im Landesinneren lebenden 
Papuas die begehrte Rinde des massoy trees sammeln und für die Verschiffung 
präparieren ließen. Zur Bedeutung des Islam in diesen prämodernen Handelszentren 
schreibt der Historiker John Goodman (1998: 44):  
 
                                                            
95 Die ergiebigsten Quellen über die sosolot rajas der Molukken finden sich in den Aufzeichnungen der 
VOC sowie den niederländischen Kolonialarchiven. Auch Tom Goodman (1998) beschäftigt sich 
ausführlich mit den in der Literatur eher vernachlässigten komplexen maritimen sosolot trade networks 
des östlichen Indonesiens. Der Goodman behandelte Zeitraum beschränkt sich auf das 17. und 18. 
Jahrhundert. Siehe Healey (1998), Mansoben (1995: 221-262) und Swadling (1996). 




The intermediaries were often Seramese migrants or descendants of Papuan-
Seramese marriages who converted to Islam and collected royal titles from 
Seramese or Papuan kingdoms or their principalities. 
 
Sir Alfred Russel Wallace, der zwischen 1854 und 1862 den indonesischen Archipel 
bereiste, beschreibt hingegen wie gefährlich der Handel mit den Papuas für jene war, 
die keine Einbindung in die sosolot networks hatten (Wallace 1986: 266). Sie waren oft 
tödlichen Angriffen ausgesetzt. Das „aggressive― Verhalten der Papuas ist verständlich, 
waren sie doch ebenfalls „potenzielle Handelsware―. Wesentlich ungefährlicher waren 
die Handelskontakte allerdings für die meist muslimischen sosolot friends, schreibt u.a. 
der Zeitzeuge Earl Windsor (1853: 13). Sie entwickelten zum Eigenschutz besondere 
Zeichen, um ihre friedliche Absicht zu signalisieren. Der Kulturanthropologe Paul 
Haenen (1998: 386-420) zeigt auf, dass der sosolot trade große Teile des südwestlichen 




Die als sosolot bezeichneten Handelszentren können durchaus als Frühformen 
von multikulturellen, pluralistischen „Städten― gesehen werden, die vor allem eine 
Gemeinsamkeit aufwiesen, nämlich deren islamische Identität. An oberster Stelle der 
muslimischen Gesellschaftshierarchien standen die rajas, gefolgt von muslimischen 
Zuwanderern bzw. Händlern und den zum Islam konvertierten Papuas. Im Laufe der 
Zeit vermischten sich die Mittelsleute und Händler mit der lokalen Bevölkerung. Die 
Kinder, die aus diesen Mischehen hervorgingen, wurden konsequenterweise ebenfalls 
zu Muslimen erzogen. Abgesehen von den technologischen und ökonomischen 
Vorteilen, die ein Leben in den aufstrebenden islamischen Küstenstädten bot, bedeutete 
Muslim zu sein in erster Line kein Sklave zu sein bzw. keiner werden zu können. Nicht 
unwesentlich ist in diesem Zusammenhang die Erwähnung des Historikers Stuart Upton 
(2009: 95-96): 
 
                                                            
97 Eingehend beschäftigte sich mit Onin und den sosolot networks erstmals der auf der Insel Banda 
stationierte Opperkoopman, Johannes Keijts. Auch Nicolaes Vinck kam bereits 1663 zu dem Schluss, 




Since followers of Islam are not permitted to enslave other Muslims, this trade 
would have provided non-Muslim people who could legitimately be used as 
slaves by Tidorese Muslims. 
 
Die Aufzeichnungen von Burgomaster Witson aus dem Jahr 1705 porträtieren die 
Dominanz des Islams im westlichen Neuguinea, insbesondere in Onin. Mit einer 
auffälligen Sympathie für die Papuas und einer kritischen Sicht auf die VOC berichtete 
er über die trickreichen Methoden, mit denen die Zuwanderer sich das Vertrauen der 
Einheimischen sicherten (Witson, zitiert in O‘Hare 1986: 52-53): 
(The native inhabitants) go entirely naked without the least shame, except their 
rajahs or petty kings, and their wives, which are not native Papoos, but mostly 
Ceram-Mestizoes, and are richly dressed after the manner of Ceram…The 
Ceramers are subjects, and likewise allies, of the Dutch Company, and for the 
most part expert sailors; and by them, and none else, is the coast of New Guinea 
visited. The inhabitants of New Guinea have for many years suffered from the 
treachery and murders of this people, who, not by force of arms but cunning, 
have subdued the Papoos. Under the cloak of friendship they take their woman 
(in which they are not very choice) for wives, and the children thus born, being 
very carefully instructed in the Mahomedan faith, are easily able to control these 
simple inhabitants of the woods. 
Nicht minder bedeutend sind Witsons Beobachtungen zur damaligen Bildungselite 
(ibid. 54): 
Children of mixed marriages were schooled in Islam and Seramese culture and 
then placed in positions of authority in New Guinea. In any case they formed the 
‗educated elite‘ of New Guinea society […]. 
Im Jahr 1872, knappe 170 Jahre später, besuchte der Italiener D‘Albertis Onin und 
beschrieb u.a. die einheimischen Menschen (Kapaor) des heutigen Fakfak, die er als 
„freundlich― und „harmlos― darstellte. Sie standen in Kontrast zu seinen Berichten über 
die umliegenden Küstenbewohner, von denen sich seine Besatzung terrorisiert fühlte. 
Über die Menschen der Südküste von Onin schrieb D‘Albertis (zitiert in ibid. (58-59):  
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Their chiefs are Malays or of mixed race; and the mixture of Malay which began 
a long time ago is on the increase, as many natives have been converted to 
Islamis, and on the coast they have Mussulman priests and mosques…They 
appear to have made good progress already in the ways of civilization, and use 
our cloths, iron, and silver, and also fire-arms. 
In seinen Ausführungen beschrieb D‘Albertis auch den jungen raja Hati-atti und sein 
imposantes Auftreten (zitiert in ibid. 59-60): 
This potentate…arrived in an ornamented prau, with a gong beating, and, 
coming on borad with two of his crew, presented us with some arrows and two 
live lorries. His face was of the Arab type, and he spoke Malayese…He told us 
he was a Mussulman, as are all his subjects… 
 
Eine weitere weitreichende gesellschaftliche Veränderung waren die massiven 
Migrationsbewegungen, die durch den sosolot trade ausgelöst wurden. Durch die 
geschäftigen Mittelsleute erfuhr der organisierte sosolot trade einen enormen 
Aufschwung, was den Machteinfluss der Onin-rajas weit über die Grenzen der sosolot 
anwachsen ließ. Sie engagierten immer mehr Mittelsmänner, die sie unter den gut 
bewaffneten Küstenbewohnern rekrutierten, die wiederum zu einem vereinbarten 
Zeitpunkt die geforderten Sklaven lieferten (Haenen 1998: 236). Der 2005 verstorbene 
Haenen, der in den 1990er Jahren in der Bintuni-Region forschte, betrachtet diese durch 
Sklavenhandel hervorgerufenen Migrationsbewegungen keineswegs als gering (ibid. 
238): 
 
[…] the Bintuni people functioned as ‗hunters‘, at another time as ‗hunted‘, a 
change of roles which happened elsewhere on the south coast. As a result of the 
hongi raids and slave trading, the local population settled for security reasons in 
the swampy coastal area, which is difficult to penetrate. Moreover migrations 
started in the direction of the hilly interior which offered good hiding places and 
escape opportunities for the hiders. […] These migrations initiated a chain 




Dabei bezieht sich Haenen auf den Autor Pans, der in seiner Arbeit De Arfakkers: Een 
Volk in Beweging die Migrationen, die seit dem beginnenden 19. Jahrhundert auf der 
östlichen Vogelkopfhalbinsel stattfanden rekonstruiert.
98
 Als berüchtigte 
Sklavenzentren waren Onin aber auch die Raja-Ampat-Inseln bekannt für periodisch 
stattfindende rak (Sklavenraubzüge), die sie in großen Teilen des östlichen Indonesien 
durchführten.
99
 Im siebzehnten und achtzehnten Jahrhundert kooperierten sie sogar mit 
Tidore, schreibt Goodman: „The annual ‗Onin Flotilla‗ terrorized eastern Indonesia, 
raiding maritime areas of central and southern Maluku and eastern Sulawesi […].‖100 
                                                            
98 Siehe Pans (1960: 36-45, 47), in Haenen 1998. 
99 Der Begriff rak stammt aus dem loaklen Sprachgebrauch in Onim. Kamma (1982) und Lapian 
(1984:29). Die Meinungen über den Einfluss des Sklavenhandels auf die Gesellschaft divergieren. So 
behauptet Moore beispielsweise, dass der damalige Handel nicht nur negativ gesehen werden sollte. 
―Those traded were often fulfilling duties of obligation for their families or tribe.‖ (Moore 2003: 102) Mit 
diesem Argument stellt sich Moore gegen die Mehrheit vieler Papuas, wie bspw. dem Papua-
Nationalisten der ersten Generation Jos Marey, der im Rahmen eines 2010 in Oxford stattgefundenen 
Symposiums mit dem Titel Justice and Self-determination in West Papua die Sklaverei als brutales 
Verbrechen an der Bevölkerung Papuas bezeichnete. 
100 Earl Windsor (1853: 154) und Andaya (1993: 192), zitiert in Goodman (1998: 438). Eine interessante 
Beobachtung macht der bereits erwähnte Historiker Leonard Y. Andaya, der sich u.a. mit der Geschichte 
Biaks beschäftigte. In den Reiseaufzeichnungen einer VOC-Expedition aus dem Jahre 1662 (Report on 
extripatie expedition to Weda, 10 Sept. 1702, fol. 539) stößt Andaya auf eine markante Textstelle und 
schreibt: ―it is significant that blacksmiths in Biak, Dore, and Numfor were forbidden to eat pork.‖ Diese 
Erwähnung führt ihn schließlich zur Vermutung: „[...] iron may have been introduced at the same time as 
Islam and other aspects of ‗Tidore culture‘, which accompanied the expansion of Tidore to the periphery. 
The people would have seen the direct correlation between the sacred properties of iron and the spiritual 
powers of the center, confirming both Ternate‘s and Tidore‘s special position in Maluku.‖ (1991: 93) 
Ferner schreibt Andaya: ―Tidore was therefore seen as the homeland of powerful forces which were 
transmitted through the forged iron implements. For Papuan subjects, Tidore‘s mastery of the wonder-
working iron simply reinforced their traditions which linked Tidore with mythical power associated with 
the source of the flood in the Underworld.‖ (ibid. 92-93) Andaya bezieht sich bei seinen Studien u.a. auf 
das 1973 in Leiden von F.C. Kamma und Simon Kooijman publizierte Buch Romawa Forja, Child of the 
Fire: Iron Working and the Role of Iron in West New Guinea (West Irian). Kamma, der sich ausführlich 
mit religiösen Bewegungen in Biak (Koreri) beschäftigte, weist in mehreren Textstellen auf die 
Verbindungen zwischen Eisen und magisch-religiösen Vorstellungen der Biak-Numfor sprechenden 
Papuas hin, erwähnt jedoch kaum die Existenz des Islam auf Biak. Wie Kamma jedoch aufzeigte, fanden 
im Laufe der Jahrhunderte massive Migrationsbewegungen statt. Viele Menschen aus der Region Biak-
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Die Herrschaftssysteme  
In ihrer Arbeit über indigene politischen Strukturen und Führungsmuster in Papua 
identifizieren die Sozialanthropologien Johsz Mansoben und M. T. Walker das 
sogenannte raja system als ein bedeutendes Herrschaftssystem im westlichen Papua. 
Dieses System, so schreiben die Autoren (1990: 18), wurde bereits im 16. Jahrhundert, 
ausgehend von den Sultanaten Ternate, Tidore und Jailolo, in Teilen der 
Vogelkopfhalbinsel übernommen. Gegenwärtig beschränkt sich das raja system auf drei 
Regionen, nämlich die Inselgruppe Raja Ampat, die Halbinsel Onin (insbesondere das 
heutige Fakfak) und das südlicher gelegene Kaimana.
101
 Seine Verbreitung erfuhr das 
raja system wie bereits dargestellt durch Handel. Laut Johsz Mansoben war der Einfluss 
mancher Rajas derart weitreichend, dass es ein Territorium von mehreren 
Sprachgruppen umfassen konnte. Die wesentlichen Merkmale des raja system fassen 
Mansoben und Walker wie folgt zusammen (1990: 18): 
 
The system was oppressive with an elaborate political structure involving a 
principal raja who acted something like a paramount chief, and lesser chiefs 
distributed in each village who were responsible for collecting tribute from the 
people. This included items such as foodstuffs, bird of paradise feathers, turtle 
shell and slaves. Rajas would often consolidate their position by choosing wives 
from one another‘s clans. The paramount raja was always drawn from a 
designated chiefly clan in a particular village. Succession was through the eldest 
son but if he was deemed unsuitable, the clan elders could choose another heir. 
[…] the raja was assisted by functionaries responsible for war, ritual, and 
economic affairs who also were supplied by particular clans. 
 
Als einflussreichste rajas der frühen islamischen Geschichte Papuas identifizieren 
Mansoben und Walker die rajas der Raja-Ampat-Inseln und jene der Region Fakfak. 
Erstere leben auf den Inseln Missool, Salawati und Waigeo. Unter ihnen waren die 
                                                                                                                                                                              
Numfor besiedelten die Raja-Ampat-Inseln und die Küsten der Vogelkopfhalbinsel. Die Frage, inwieweit 
muslimische, unter dem Einfluss von Tidore stehende, Papuas aus der Biak-Numfor-Region den Islam in 
den erwähnten Gebieten mitverbreiteten, ist noch unbeantwortet. 




beiden rajas von Salawati, nämlich raja Samate im Norden und raja Sailolof im Süden, 
die bedeutendsten Herrscher. Ebenso bedeutend waren die rajas von Onin im heutigen 
Fakfak. In Folge der niederländischen Kolonialherrschaft begann der Einfluß der einst 
mächtigen rajas zu schwinden. Die größte Zahl an rajas konnte Mansoben zum 
Zeitpunkt seiner Studien in den 1990er Jahren jedoch in der Region Fakfak vorfinden 
(Mansoben und Walker 1990: 19).
102
 Auch als ich im Jahr 2008 meine Feldforschung in 
Fakfak durchführte, genoss ein Großteil der von Mansoben & Walker aufgelisteten 
rajas bzw. deren Nachfahren noch immer hohe Popularität unter den Menschen, jedoch 
mit vergleichsweise wesentlich eingeschränkter Macht. 
Laut Mansoben weist das raja system Ähnlichkeiten zu einem anderen System 
auf, nämlich dem ondoafi system. Das wesentliche Unterscheidungsmerkmal liegt in der 
Basis der beiden Systeme. Während das ondoafi system auf Ritualen aufbaut, bildet das 
Fundament des Raja-Systems der Handel (Mansoben & Walker 1990: 18).
103
 Das 
ondoafi system auch kepala suku system (chief) genannt, verortet Mansoben im Bezirk 
Jayapura, Nimboran, Sentani, Tanah Merah, Arso, Waris und Jos Sudarso. In diesem 
politischen System wird die Position des ondoafi chief vom Vater an den Sohn vererbt. 
Sollte der Sohn nicht tauglich sein, kann die Position an einen anderen Sohn oder auch 
den Bruder des Vorgängers vererbt werden, muss jedoch aus den Reihen des 
herrschenden Klans besetzt werden. Der ondoafi wird von drei koselo (Assistenten) 
unterstützt, deren jeweilige Verantwortungen auf die Sphären Ritual, Krieg und 
Ökonomie aufgeteilt sind. Letztere ist somit auch für das Eintreiben der Tributabgaben 
zuständig. Die Assistenten werden ebenfalls aus spezifischen Klans rekrutiert und auch 
                                                            
102 Die bedeutendsten unter ihnen listeten Mansoben und Walker (1990: 19) in ihrer Studie auf: „Fak Fak 
town area. Control is exercised by rajas Ati Ati and Fatagar, both of whom live in the town. […] Onin 
area. Control is exercised by rajas Rumbati und Patipi. In earlier times these rajas had more extensive 
influence stretching along the coast of the northern mouth of the Bird‘s Head. […] Arguni Island. Control 
is exercised by raja Arguni. Previously, influence was also exerted along the eastern coast. He still has 
some control over the land in the Bomberai River area, the site of a proposed transmigration proposal. 
The people concerned are the Baham. […] Kokas. Rajas Sekar and Sisir now live in Kokas. Formerly, 
their influence stretched to Goras in the east and also well into the interior. […] Arguni Bay. Raja 
Namatoa exercises control over a very large area embracing the whole of Arguni Bay and along the coast 
to the Western Mimika people. The people under his control, then are the Western Mimika, the Kaimana 
and the Arguni people. Raja Namatoa is assisted by district chiefs located along the coast.‖ 
103 Siehe auch Mansoben (1995). 
 129 
 
ihre Position wird vererbt. Die Machtlegitimation validiert sich aus der Mythologie, die 
in früheren Zeiten durch elaborierte Rituale am Leben erhalten wurde. Die 
wirtschaftliche Macht basiert vorwiegend auf Landkontrolle (Mansoben und Walker 
1990: 18). 
Für die Nachbesetzung von Führungspositionen ebenfalls entscheidend ist die 
Religionszugehörigkeit. Der muslimischen Gemeinschaft anzugehören, ist dabei von 
elementarer Bedeutung. Was im Machtzentrum vermutlich selbstverständlich ist, 
nämlich eine islamische Elite, erforderte an den Peripherien insbesondere unter den 
Papua-rajas zunächst einen Übertritt zum Islam. Der Eintritt in dieses egalitäre 
Herrschaftssystem schien demnach nicht nur durch Erbrecht, sondern auch durch 
Religionszugehörigkeit erschwert gewesen zu sein (Mansoben 1995: 405). 
In seiner 1994 in Leiden verfassten Dissertation geht Mansoben weitaus mehr 
ins Detail.
104
 Er unterteilt die politischen Systeme Neuguineas in vier (bzw. fünf) 
Typen, die er anhand neun ausführlicher Fallstudien darstellt. Die ersten drei von diesen 
Systemen sind das ondoafi system (im Zentrum steht das Ritual), das raja system (im 
Zentrum steht der Handel) und das kepemimpinan campuran system (eine Mischform). 
Diese drei Typen sind in ihrer geografischen Verbreitung beschränkt, kommen 
ausschließlich an den Küsten vor und sind hauptsächlich auf austronesische 
Sprachgruppen beschränkt. Der Großteil der Gesellschaften in Papua unterliegt laut 
Mansoben dem politischen Führungsstil des big man system. Hierbei unterteilt der 
Autor in 2 Typen, nämlich den big man type des Kriegers bzw. Kriegsführers und den 
Typus des durch Handelsbeziehungen Kapital akkumulierenden big man. Die 
Fallstudien beziehen sich dabei auf die Mejbrat, die Grand Valley Dani, die Muyu, Me 
und Asmat.  
Die Bedeutung von Mansobens Arbeit liegt auf seinen Interpretationen des raja 
systems und des ondoati system, da diese wesentlich mit den bekannten big man systems 
kontrastieren und in dieser Form in Melanesien einzigartig sind. Den raja type 
interpretiert Mansoben als melanesische Adaption der politischen Führungssysteme der 
                                                            
104 Mansobens Dissertation wurde 1995 in geringfügig veränderter Form in Zusammenarbeit mit 
Indonesischen Institut der Wissenschaften (LIPI) und der Universität von Leiden unter dem Titel Sistem 
politik tradisional di Irian Jaya publiziert. Ausführlich setzte sich mit den melanesischen politischen 
Systemen auch Marshall Sahlins (1963) auseinander. 
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Molukken (Ternate/Tidore). Mansoben identifiziert dabei zu Recht verstärkt Elemente 
bürokratischer Strukturen sowie zentralisierter und vererbbarer Macht.  
Die circa 500-jährige vom Islam geprägte (Handels-)Geschichte Neuguineas 
bzw. der nordwestlichen Regionen und insbesondere der Vogelkopfhalbinsel begann 
mit der Ankunft arabischer Händler im frühen 16. Jahrhundert wenn nicht gar im späten 
15. Jahrhundert und endete vorläufig nach turbulenten Auseinandersetzungen um das 
Handelsmonopol mit Europäern im Verlauf des 20. Jahrhunderts Bestimmt war diese 
Periode von ausgedehnten Tausch- bzw. Handelsnetzwerken, über die sich der Islam in 
den Molukken weitflächig und in Neuguinea punktuell verbreiten konnte. Es entstanden 
multikulturelle Handelsstädte mit islamischen Identitäten. Sie wirkten in religiöser, wie 
auch ökonomischer und politischer Weise auf Neuguinea ein und ordneten lokale 
Machtstrukturen neu, indem sie wie bspw. Onin zu einem kerajaan (Königreich) 
heranwuchsen. Als solche kennzeichneten sie sich durch ihre Überlegenheit gegenüber 
den zersplitterten Kleingruppen im Landesinneren. Die nicht-muslimische 
Inlandbevölkerung galt als potenzielle Handelsware, durch sie konnten sich die Papua-
rajas Reichtum und Macht sichern. Diese Periode der frühen Handelsnetzwerke 
bewirkte, dass die Regionen im westlichen Neuguinea weitläufig unter islamischen 
Einfluss standen, als die ersten christlichen Europäer diesen Teil jenes 
geheimnisumwobenen Archipels entdeckten. Wie eingangs erwähnt, ist die frühe 
Geschichte des Islam in Papua ein stark vernachlässigtes Thema. Ganz anders verhält es 






















Nachdem sich der Islam über die in den Jahrhunderten entstandenen Handelsnetzwerke 
in dieser Weltgegend ausgebreitet hatte, trat nun erstmals das Christentum in 
Erscheinung. Bereits lange bevor die ersten Missionare Neuguinea erreichen sollten, 
kommentierten christlich-europäische Entdecker ihre Kontakte mit der islamisch 
geprägten Bevölkerung im Westen Neuguineas. Davon zeugen u.a. Auszüge aus den 
frühen Aufzeichnungen des schon erwähnten Miguel Roxo de Brito, der zwischen 1581 
und 1582 den raja von Waigeo auf der Insel Batan besuchte und berichtete (Gelpke 
1994: 141):  
 
He gave me a very kind and warm reception and told me many times that he 
wanted me to stay in his country to give instruction in the customs of our Holy 
Catholic Faith; [and] that he was a heathen and lived like a dumb creature, and 
his pagan faith forbade him to eat pork; and [that], as we live by the cross, so he 
wanted me to erect one in his village to be worshipped in the way we do so. 
 
Diese Textpassage zeigt deutlich die Intentionen De Britos, der sich nicht nur als 
Beauftragter des spanischen Königs sah, um als solcher der Krone zu Gold und anderen 
Reichtümern zu verhelfen, sondern auch als ambitionierter Katholik. De Brito war 
bemüht, den raja für Gott und die Krone zu gewinnen und unternahm somit auch den 
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gewissermaßen ersten geschichtlich erwähnten Missionierungsversuch in Neuguinea 
(ibid. 141-142): 
 
As I was convinced that it would be serving God and His Majesty if they knew 
us [Europeans] better, I informed them that there was a fortress of His Majesty's 
quite close to Serdanha, where they should go to surrender themselves; and that I 
could only repay them for the goodwill they had shown us with the favours and 
gratitude that would be shown them there. And [I] also [advised them] that they 
could observe the new power and its practices and customs, and they could see 
our artillery, which is what they admire most, as well as churches and the 
religious practices of our Faith, […]105 
 
De Brito war, wie bereits in Kapitel 4 dargestellt, nur einer von vielen Europäern, die 
sich auf der Suche nach Reichtum und Wohlstand in die zur damaligen Zeit 
entlegensten Gewässer des Globus wagten. Neben den iberischen Seglern waren es vor 
allem die Niederländer, die die kommende Geschichte dieses maritimen Weltreiches 
bestimmen sollten. Als die erste niederländische Armada den Indischen Ozean im Jahr 
1596 besegelte, war dieser unter islamischer Kontrolle, oder wie Karel Steenbrink 
(1993: 21) es ausdrückt ‗a Muslim Mediterranean‗. Die drei großen islamischen 
Weltreiche hatten zu dieser Zeit die Spitze ihrer Macht erreicht und wurden bedingt 
durch ihre expansionistischen Bestrebungen vor allem von den Europäern als 
Bedrohung wahrgenommen. Das Ottomanische Reich kontrollierte, nachdem es sich 
1530 bis nach Aden ausgedehnt hatte, das rote Meer, Safawid Shah Abbas I (1558-
1629) beherrschte Persien und das Mogul Imperium im nördlichen Indien expandierte 
1570 bis zur Halbinsel von Gujarat (ibid. 21). In der Blütezeit der ausgeprägten 
islamischen Handelsnetzwerke spielten die iberischen und in späterer Folge die 
                                                            
105 Neilson (2000: 106), der sich auf M.J. Newell (1992: 28) beruft, spricht von noch früheren Kontakten 
mit dem Christentum: „In 1550 an expedition to Irian reported that there were Christians there. The 
earlierst known interest in evangelising Irian was in 1663 when Fernandez, a Jesuit at Ambon, proposed 
to go to ‗the ports of Papua‘ and evangelise them. In 1669, a ‗Papuan King‘ visited Bacan, and said to the 
Catholic priest there that amny wanted to be baptized. The arrival of the Dutch and their expulsion of the 




niederländischen und britischen Handelsunternehmungen nur eine geringe Rolle für sie. 
Daher wurden sie nicht als ernste Konkurrenz gesehen. Im Laufe der Zeit änderte sich 
die Situation jedoch dramatisch zum Vorteil der Europäer. 
Vor diesem Hintergrund muss letztendlich auch die anti-islamische Einstellung 
der VOC gesehen werden. Handelsstützpunkte waren als Verteidigungsanlagen 
konzipiert, um sich vor unerwünschten Kontakten mit der lokalen Bevölkerung zu 
schützen. Metaphorisch gesehen richteten sich die Verteidigungsmauern auch gegen den 
Islam, wie diese Textpassage verdeutlicht (ibid. 24): 
 
As a religion, Islam was viewed primarily as dynamite, as the great danger of the 
European‘s security.[…] Wherever the company was able to exercise significant 
power, Muslims were forbidden to participate in trade.[…] Where the company 
had less power they had no choice but to live and trade with untrustworthy and 
fanatic Muslims “in natural hostility. 
 
Eine der wichtigsten und zugleich auch aggressivsten kolonialen Figuren dieser Zeit 
war Jan Pieterszoon Coen (1587-1629), der Architekt und Organisator niederländischer 
Herrschaft in Ostindien.
106
 Für Coen stellten die unterschiedlichen religiösen 
Glaubensauffassungen eine Gefahr für die Kolonisierung dar. „Rassische― 
Unterscheidungen traf er dabei keine. Steenbrink illustriert diese Einstellung treffend 
mit Zitaten aus den Texten von Coens damaligen Biographen Colenbrander Steenbrink 
1993: 61), der u.a. schrieb: 
 
Should we try to make Christians of the Ternatanes or take what is ours by right 
from them even with force, if need be? […] The Moors abhor us and therefore 
the Ternatanes and Bandanese do not permit anyone from their families to marry 
any of us for any reason whatsoever. If sexual intercourse occurs, they terminate 
the pregnancy (they say) and untimely destroy the fruit and the creature that is 
born so that the mother will not produce pagan offspring. Your Honour employs 
men, and not angels, here. 
                                                            
106 Coen zeichnet auch für das Massaker von 1621 auf den Banda Inseln verantwortlich, bei dem über 
2000 Zivilistinnen getötet wurden (siehe Steenbrink 1993: 61). 
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Um die Kolonisierung voranzutreiben, erbat Coen in einem 1614 und einem im Jahr 
1620 verfassten Memorandum an die holländische Compagnie so viele EinwanderInnen 
wie möglich zu schicken. Seine Argumentation gründete nicht auf einem Mangel an 
Arbeitskräften, sondern auf der unmöglichen Kooperation mit MuslimInnen. Seine 
Strategie sah es demnach vor, durch extensive Einwanderung und die Vermischung von 
einheimischen Nicht-MuslimInnen mit ChristInnen sowie die Entsendung von Waisen 
in die Niederlande den Islam zu verdrängen.  
 
Die Mission: „Im Namen Gottes betreten wir dieses Land“ 
Gezielte Missionierungsversuche und die damit verbundene christlich-koloniale 
Geschichtsschreibung sollten jedoch noch über ein Vierteljahrtausend auf sich warten 
lassen und zwar bis zum 05. Februar 1855. Mit ihrer Ankunft auf der kleinen Insel 
Mansinam vor Manokwari leiteten die beiden deutschen, missionarisch ambitionierten 
Handwerker Carl Ottow und Johan Geissler den offiziellen jedoch noch lange nicht 
effektiven Beginn des Christentums auf Papua ein. „Im Namen Gottes betreten wir 
dieses Land―, sollen sie dabei bei ihrer Ankunft gesagt haben.107 Ottow und Geissler 
gehörten der spätpietistischen Erweckungsbewegung an, die in Deutschland im 
Wuppertal beheimatet war. Mit der Verbreitung des Protestantismus im Zuge kolonialer 
Expansion agierten und verstanden sich Pietisten, die in späterer Folge als Evangelisten 
bezeichnet werden, als von Gott auserwählte Zivilisationsbringer. Ihre Lebensaufgabe 
bestand darin, die unzivilisierten Subjekte kolonialer Territorien zu evangelisieren und 
zwar so effektiv wie möglich (Neilson 2000: 43).
108
 Die Missionsgesellschaft Comité 
van de Christen-Werkman, gegründet vom Niederländer Otto Heldring und dem 
Deutschen J.E. Gossner, entsandte zwischen 1850 und 1859 erstmals Missionare nach 
Java und ins östliche Indonesien, darunter Ottow und Geissler, denen 1862 das 
                                                            
107 Siehe Ottow, Johannes C. G.; Otto, Helga (2004). Im Namen Gottes betreten wir dieses Land. Die 
ersten Missionare Carl Wilhelm Ottow und seine Frau Auguste unter den Kannibalen auf Neu Guinea 
(1855 - 1862) ; mit CD (unveröffentlichte Briefe). Münster. Lit. Zur Geschichte des Christentums in 
Indonesien siehe u.a. Aritonang & Steenbrink (2008). 
108 Ein wesentlicher Grundsatz dieser evangelischen Theologie war das „Priestertum aller Getauften―. Da 
es keiner besonderen Ausbildung oder sonstiger Qualifikation bedurfte, konnte sich letztendlich ein 
ausgeprägtes Laienpriestertum entwickeln. 
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Missionarsehepaar Jaesrich zur Unterstützung nachgeschickt wurde.
109
 Die Wahl für 
den ersten Missionsstützpunkt an der Doreh-Bucht traf Heldring, der zuvor Berichte 
einer niederländischen Expedition von 1850 studiert hatte. Maßgebend für seine 
Entscheidung waren nicht nur wirtschaftliches Potenzial, sondern vor allem die Absicht 
der Verbreitung des Islam entgegenzuwirken (Neilson 2000: 60):  
 
One of Heldring‘s reasons for sending people there was to preempt foreign 
powers from taking over the area, as the British could do from Australia. In 
addition they felt the need to convert the people before they could be influenced 
by Islam. 
 
Aus den persönlichen Aufzeichnungen von Ottow geht hervor, dass seine 
Evangelisierungsbemühungen von großen Schwierigkeiten überschattet waren und ihn 
häufig daran denken ließen aufzugeben, was er aber nicht tat. Da die Menschen nicht 
daran interessiert waren das Christentum anzunehmen, entschlossen sich Ottow und 
Geissler Sklavenkinder freizukaufen. Die ersten ChristInnen waren somit ehemalige 
Sklavenkinder, die in der 1858 gegründeten ersten Schule Papuas und der ebenfalls 
ersten Kirche, der Kerk der Hopen, erzogen wurden (ibid. 47). Die ablehnende Haltung 
gegenüber der neuen Religion war nach wie vor stark und daran sollte sich in den 
kommenden fünfzig Jahren auch nicht viel ändern. J.L. Hasselt, der von 1863-1907 in 
Mansinam als Repräsentant der UZV tätig war, hatte im Jahr 1883 nicht mehr als 
sechzehn getaufte Erwachsene zu verzeichnen, zwei davon assistierten ihm in der 
Kirchenführung (ibid. 50). Auch die Missionare der UZV bedienten sich der Methoden 
von Ottow und Geissler. Sie konzentrierten sich in ihren Evangelisierungsbemühungen 
auf Jugendliche und Sklaven, die mit ihnen in den infolge errichteten 
Missionsniederlassungen lebten. Die neuen KonvertitInnen wurden schließlich in 
                                                            
109 Andere wichtige niederländische Missionsgesellschaften waren die 1851 gegründete Doopsgezinde 
Zendingsvereeniging (DZV), die zwischen 1858 und 1859 gegründete Nederlandsche 
Zendingsvereeniging (NZV), die Utrechtsche Zendingsvereeniging (UZV) und die Nederlandsche 
Gereformeerde Zendingsvereeniging (NGZV) sowie die 1907 gegründete Gereformeerde Gemeenten in 
Nederland en Noor-America. 
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„christlichen Dörfern― zusammengeführt (ibid: 53).110 1894 erreichte das Christentum 
die Insel Biak und 1906 die Insel Yapen. Der Aktionsradius der Missionare beschränkte 
sich bis dahin auf die Doreh-Bucht, die Geelvink-Bucht um Mansinam, Kwawi, Andai, 
Windesi und Roon. Im Jahr 1906 waren die einzigen nicht verstorbenen oder 
heimgekehrten Missionare die Niederländer Franz van Hasselt, van Balen, Starrenburg 
und ein auf Roon arbeitender Ambonese. In Anbetracht der geringen Zahl an 
KonvertitInnen und des vergleichsweise hohen Einsatzes der ersten Missionare kann 
das 19. Jahrhundert als Fehlschlag für die Mission in Neuguinea festgehalten werden.  
Nachdem 1898 die ersten niederländischen Regierungsposten in Manokwari und 
Fakfak gegründet wurden, begann sich einige Jahre später, ab 1907, die Situation zu 
Gunsten des Christentums zu verändern.
111
 T.J. Bezemer (1921: 625) schreibt dazu: 
„the beginnings of ‘Christendom‗ actual begin in late 1906 and early 1907.―112 Auch für 
Neilson stellt das Jahr 1907 einen signifikanten Wendepunkt in der Evangelisierung der 
Nordküste dar: „As a result, the reception of Christianity became dramatic, and its 
consequences far-reaching, as Roon, Windesi, Biak and Mansinam became centres for 
Christianity and evangelization (Neilson 2000: 73).
113
 Die Gründe für diesen Wandel 
liegen im Aufkommen bereits christlich beeinflusster religiöser Bewegungen
114
, die in 
den 1890ern ihren Ausgang in Biak genommen hatten, und der ab nun konzentrierten 
missionarischen Tätigkeit in den islamisch geprägten Küstenabschnitten, die teils mit 
                                                            
110 Drei solcher Dörfer wurden in Mansinam, Andai und Windesi geschaffen. Neilson schreibt darüber: 
„Although the villages produced a number of Christian workers, they tended to isolate and alienate the 
Christians from their neighbours, and did not produce the Christian utopia that was expected.‖ (Ibid. 68). 
111 Bereits 1828 kam es im Rahmen der Triton-Expedition zum Bau des Forts Du Bus und der somit 
ersten niederländischen Siedlung Merkusoord an der Triton-Bucht. Siedlung und Festung wurden jedoch 
einige Monate nach deren Errichtung von der lokalen Bevölkerung angegriffen. Nach acht von Krankheit 
und regelmäßigen gewalttätigen Auseinandersetzungen mit der lokalen Bevölkerung geprägten Jahren, 
mussten die Niederländer Fort De Bus im Jahr 1836 aufgeben. Siehe Huizinga (2004). 
112 Beknopte Encyclopaedie van Nederlandsche-Indie, Martinus Nijhoff & E.J. Brill, the Hague & Leiden. 
113 In den Gebieten der Doreh-Bucht und der Geelvink-Bucht stieg die Zahl der Taufen im Jahr 1918 auf 
6.000, im Jahr 1931 auf 25.000 und 1938 auf bereits 80.000. Auch die Insel Biak war 1940 effektiv 
christianisiert (siehe ibid. 74). Im Jahr 1942 war die Zahl der ChristInnen bereits auf 130.000 angestiegen, 
die sich auf 400 Kongregationen aufteilten (siehe ibid. 83).  
114 Hierbei handelt es sich um Koreri, jene von Freerk Ch. Kamma ausführlichst beschriebenen 
messianischen Bewegungen, auf die in Kapitel 8 noch genauer eingegangen wird.  
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der Unterstützung der niederländischen Kolonialregierung erfolgte. Koloniale und 
missionsgeschichtliche Quellen legen die Annahme nahe, dass der Verbreitung des 
Islam entgegengewirkt werden sollte. Bereits 1910 besuchten van Balen und 
Starrenburg die Region Bituni, um sich u.a. auch ein Bild von der Präsenz des Islam zu 
machen. Es wurden umgehend Missionslehrer an den Bituni-Golf und die Südküste der 
Vogelkopfhalbinsel geschickt. Im Jahr 1912 wurde der erste Missionsposten in Fakfak 
auf Ansuchen der katholiken Kirche und der UZV etabliert. D. van Muylwijk war der 
erste Missionar, ihm folgten Bout und Wetstein. Nachdem Muylwijk den Golf von 
Arguni bereiste, wurden Missionsposten und Schulen in Kokas und Kaimana und bis 
1930 in Teilen der Raja-Ampat-Inseln gegründet (vgl. Neilson 2000). Das wichtigste 
Werkzeug der Missionare waren die Schulen, sie ermöglichten es Gebiete zu 
erschließen, in denen lokale Religionen oder auch der Islam eine Verbreitung des 
Christentums verhinderten. Diese Methode fand jedoch auch Nachahmung unter den 
MuslimInnen (Neilson 2000: 87): 
 
„After teachers were sent, and began gathering students from neighbouring 
villages, the king of Ati-Ati copied their methods and began bringing ‘kafir‗ 
children to Ati-Ati to be taught Islam. Arab traders in the area desired the 
schooling the mission offered, but objected to the ‗religion‘ that was integral to 
the curriculum. These and other conflicts with the Muslims made progress in the 
region very slow. 
 
Unruhe schuf auch die Abwerbung von Gläubigen. Ein Beispiel dafür war der indigene 
Lehrer Fasalbesi. Schon kurz nachdem dieser in Fakfak stationiert wurde, vollzog er 
seine erste Taufe an einer Frau, die nachdem sie einen Muslim geheiratet hatte zum 
Islam konvertiert war. Nachdem sie am air besar (großes Wasser) getauft wurde und 
ihren Namen von Rengan in Hanna wechselte, begann Fasalbesi andere Dörfer der 
Region zu kontaktieren.
115
 Starker Widerstand wurde von Sorong und den Raja-Ampat-
Inseln berichtet. Der raja von Salawati hatte dort vehement zur Verbreitung des Islam 
beigetragen, nicht zuletzt aufgrund einer Anordnung des Sultans von Tidore aus dem 
                                                            




Jahre 1906. Dieser befahl seinen Untertanen auf den Raja-Ampat-Inseln die Annahme 
des Islam, was relativ klar zeigt, dass das Christentum auf den Raja-Ampat-Inseln nicht 
willkommen war. Auch aus Biak kam Widerstand, so beschrieb der erste Missionslehrer 
N. Huway (in Neilson 2000: 94) den Beginn seiner Arbeit im Dorf Manwor mit den 
Worten, ‗entering the jaws of a wolf‗. Ein Lehrer starb bei der Evangelisierungsarbeit 
auf Biak sogar eines gewaltsamen Todes (ibid. 80). 
Nicht unwesentlich ist auch die innerchristliche Konkurrenz der damaligen Zeit, 
vor allem zwischen Protestanten und Katholiken. Der erste permanente katholische 
Missionsposten wurde 1905 in Merauke gegründet, also drei Jahre nachdem der erste 
Regierungsposten dort errichtet worden war. 1912 teilte die niederländische 
Kolonialregierung das Gebiet zwischen den Katholiken und den niederländischen 
Protestanten auf. Den Katholiken wurde die Südküste zugewiesen. Die Nordküste, aber 
auch Fakfak und Bintuni etc. blieb ihnen hingegen vorerst versagt (Neilson 2000:99 und 
Drooglever 2009: 43). Nachdem die Katholiken sich in Merauke bereits erfolgreich 
etabliert hatten, begannen sie ab 1925 zu expandieren, u.a. auch nach Fakfak, Kokas 
und an den Golf von Bituni.
116
 Diese Gebiete wurden von den Protestanten jedoch 
immer noch als deren Eigentum betrachtet. Nachdem die Katholiken sich 1927 gegen 
die Territorialpolitik der Protestanten auflehnten, erlaubte das niederländische 
Parlament letztendlich die sogenannten „Doppelmissionen― (siehe Neilson 2000: 81). 
Dazu war die niederländische Regierung mehr oder weniger gezwungen, da die 
Regulation von 1912 mit den Prinzipien der Religionsfreiheit kollidierte, die in der 
niederländischen Verfassung verankert ist (Drooglever 2009: 43). Die Streitigkeiten 
gingen weiter und es sollte noch bis 1935 dauern, als der erste katholische Priester Vater 
M. Neyens an die Nordküste in die Gegend des heutigen Manokwari geschickt 
wurde.
117
 Erst 1936 wurde der katholischen Kirche vom niederländischen 
Generalgouverneur schließlich unlimitierter Zugang zu allen Gebieten Niederländisch-
Neuguineas gewährt. Die Zentren der katholischen Kirche blieben weiterhin der Süden. 
                                                            
116 Die Katholiken begannen ihre Tätigkeit, als sie von der niederländischen Regierung im Jahr 1891 die 
Erlaubnis bekamen im südlichen Teil des damaligen Niederländisch-Neuguineas zu missionieren. Im Jahr 
1984 siedelte jedoch bereits der niederländische Jesuit C.F.C. L‘Cocq D‘Armadville in Skroe in der Nähe 
von Fakfak. Nachdem er bereits 1896 verstarb, wurde die Station wieder geschlossen.  
117 Siehe Haripranata, H. Ichtisar (1967: 13). Kronologis Sedjarah Geredja Katolik Irian Barat. Pusat 
Katolik. vol. 1. Sukarnapura.  
 139 
 
Erst in späterer Folge erschloss die katholische Kirche auch die schwer zugänglichen 
Teile des Landesinneren und zunehmend das zentrale Hochland
118
 und insbesondere die 
großen Flusssysteme im Gebiet der Asmat, aber auch das Einzugsgebiet des Digul und 
des Mamberamo. Langsam jedoch breitete sich die katholische Kirche auch in den 
Städten an der Nordküste aus, laut Missionsberichten sogar auch auf gezielte Anfrage 
der einheimischen Bevölkerung, wie u.a. in Fakfak (Neilson 2000: 103). Obwohl sich 
die protestantische und katholische Kirche im Laufe der Zeit in Territorialbelangen 
einig werden konnten, waren sie dennoch Konkurrenten, deren Rivalitäten auch die 
Bevölkerung entlang neuer religiöser Linien spaltete.
119
 Dazu bemerkt Drooglever 
(2009: 44): 
 
Lifting the ban on twin missions resulted in increased tensions. In the postwar 
period the situation became even more complicated with the arrival of American 
missionary societies. 
 
Sowohl der Einfluss der niederländischen Kolonialregierung wie auch jener der 
protestantischen und katholischen Kirche endete schließlich abrupt mit dem Zweiten 
Weltkrieg und der japanischen Besatzung im Jahr 1942. Besonders für die Kirchen und 
die bereits zahlreich zum Christentum konvertierten Papuas bedeutete dies einen tiefen 
Einschnitt. Christliche Kirchen wurden als ungern gesehene Überbleibsel der 
Niederländer gesehen und von den Japanern für deren Armee zweckentfremdet. 
Während die Japaner Muslime als anti-westlich betrachteten und bevorzugten, richteten 
sie sich gegen die christliche Bevölkerung, die sie als pro-westlich und folglich als anti-
japanisch ansahen (Neilson 2000: 116). „The local Christians were seen as being the 
products of a pro-Dutch institution. Many were gaoled or threatened if they did not deny 
                                                            
118 Hier sollte die Missionierung noch lange auf sich warten lassen (vgl. Kapitel 9.). Nicht früher als am 
20. April 1954 landeten dort die ersten (amerikanischen) Missionare mit einem Wasserflugzeug auf dem 
Baliem-Fluss, in der Nähe von Hetigima bei Wamena. 
119 In Bezug auf die unterschiedlichen Missionierungsmethoden ist an dieser Stelle ein Punkt zu 
erwähnen, den viele ForscherInnen zur Mission beobachten. Im Prinzip ist der Katholizismus wesentlich 
„synkretistischer― als der weitaus radikaler missionierende Protestantismus (vgl. Mückler 2010). Wie sich 




their faith‖. Abgesehen davon führten die japanischen Restriktionen zur Verbreitung der 
Lehre des Christentums auch zum Stillstand der damit verbundenen 
Bildungseinrichtungen, die fast ausschließlich in der Hand kirchlicher Institutionen 
waren. Diese durch die Japaner bewirkte Spaltung in pro-japanische MuslimInnen und 
anti-japanische ChristInnen führte letztendlich zu erheblichen Spannungen, die die 
Polarisierung entlang religiöser Grenzen nachhaltig förderten. Dazu Neilson (2000: 
125): 
 
[...] after a world congress on Islam held in Tokyo and Osaka, a Japanese expert 
on Islam visited the Durch East Indies. And by 1939 most of the Islamic political 
groups in the Indies were pro-Japanese. […] After the invasion, the Japanese 
continued this pro-Islamic policy by encouraging the formation of pro-Japanese 
Muslim organizations […] the Japanese created a centralised Muslim body, 
called the ‗Djimayah Islamyah Ceram‘, which included Muslims in Irian. […] 
The Japanese supported efforts by the Muslims to convert Christians to Islam by 
punishing those Christians who would not convert when threatened to do so. In 
Babo, Antonius Harbelubun was shot for preventing his pupils from converting 
to Islam. […] In the Sorong area there was also an Islamisation program 
sponsored by the Japanese. 
 
Die japanische Besatzung bedeutete einen schweren Schlag für das Christentum in 
Indonesien und hinterließ tiefe Narben in der Gesellschaft. Gegen Ende des Zweiten 
Weltkrieges waren im Jahr 1945 in Niederländisch-Ostindien über fünfzig europäische 
Missionare sowie deren Frauen und Kinder, hundertsechzig katholische 
Ordensschwestern, vierundsiebzig katholische Priester, siebenundvierzig Ordensbrüder 
und zahlreiche Lehrer von christlichen Schulen umgekommen (ibid. 126).
120
  
Im Jahr 1946 kehrten schließlich die Utrechtsche Zendingsvereeniging (UZV), 
die Gereja Protestan Maluku (GPM) und die Christian and Missionary Alliance 
(CAMA) zurück nach Niederländisch Neuguinea und begannen mit dem Wiederaufbau. 
                                                            
120 Unter den vielen Überlebenden, die traumatisiert in ihre Heimat zurückkehrten, war u.a. F.C. Kamma, 
der anschließend in den Niederlanden seine Dissertation über die Koreri-Bewegungen verfasste, auf die 
ich in Kapitel 8 in aller Genauigkeit eingehen werde. 
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Ihnen folgten dann andere christliche Kirchen, Institutionen und Organisationen; eine 
beachtliche Menge, um genau zu sein. Wie Drooglever im obigen Zitat bereits 
durchblicken ließ, entstand die eigentliche religiöse Konkurrenz erst in der 
Nachkriegszeit und zwar mit der Ankunft der amerikanischen Missionsgesellschaften. 
Sie leiteten in den 1950er Jahren die zweite Expansionsphase des Christentums ein und 
verbreiteten sich über die ganze Region. Was sie hinterließen, zeigt sich heute in einem 
hochgradig pluralistischen christlich geprägten religiösen Feld, welches aus 
unterschiedlichen „Christentümern― besteht und keineswegs aus nur einer 
protestantischen und einer katholischen Seite. Auf sie alle einzugehen, würde den 
Rahmen dieser Arbeit sprengen, insofern verweise ich auf den bereits des öfteren 
zitierten Neilson, der diese Pluralität äußerst detailliert beschreibt. Auf einen Punkt 
möchte ich dennoch kurz eingehen, nämlich die Pfingstgemeinden und den Beginn 
einer „neuen Reformation―. 
Im Jahr 1950 erteilte der damalige Gouverneur van Baal den Pfingstlern die 
Erlaubnis sich in Niederländisch-Neuguinea niederzulassen. Die ersten Kongregationen 
etablierten sich in Hollandia (heute Jayapura), Biak, Yapen und Manokwari. Im Jahr 
1954 zog F.G. van Gessel
121
 nach Niederländisch-Neuguinea und gründete 1955 die 
Bethel Pinksterkerk in Hollandia. Wie andere evangelische und reformierte Kirchen 
verbreiteten sich die Pfingstgemeinden vorwiegend über das Schulwesen, jedoch in sehr 
unterschiedlicher Weise. Während die katholische und die protestantische Kirche sich 
auf den Unterricht von Kindern festgelegt hatten und die Zending van de (Vrjjgemaakte) 
Gereformeerde Kerken (Missionsgesellschaft der [befreiten] reformierten Kirchen) sich 
darauf geeinigt hatte auch Erwachsene zu unterrichten, gründeten die pfingstlerischen 
Kirchen Bibelschulen, die ihren Kirchenmitgliedern ein limitiertes Training anboten, 
um im Anschluss selbst Kongregationen ins Leben zu rufen. Die Politik der 
Pfingstgemeinden war weniger auf Bildung im engeren Sinn und mehr auf Expansion 
ausgerichtet; ein Konzept, welches sich aus heutiger Sicht betrachtet als erfolgreich 




                                                            
121 Van Gessel gilt als einer der Gründer der Pfingstbewegung auf Java. 
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Die Vision: „Eine Religion von Regierung und Volk“ 
Wenn heute von Christentum in Papua gesprochem wird, dann zunächst in Bezug auf 
spirituelle und moralische Orientierung. Sieht man jedoch von diesen Dimensionen und 
von Glaubensfragen ab, wird relativ schnell ersichtlich, wie weitreichend der weltliche 
Einfluss des Christentums war. Wie sonst kaum wo in Indonesien, hatte sich das 
Christentum in Papua zur treibenden Kraft in der Organisation von Gesellschaft 
entwickelt. Es waren weitaus weniger der niederländische Kolonialstaat oder der 
indonesische Nationalstaat (wie ich in Kapitel 6 ausführen werde), die die Bevölkerung 
Papuas mit der modernen Welt verbanden, sondern vielmehr das sich zunehmend 
institutionalisierende Christentum. Errungenschaften in der Infrastruktur, dem 
Gesundheitswesen und vor allem aber dem Bildungsbereich waren großteils 
Angelegenheit der Kirchen. Nahezu das gesamte öffentliche Leben wurde von 
kirchlichen Institutionen bestimmt und organisiert. Es ist nicht übertrieben zu 
behaupten, dass diese kirchlichen Institutionen in fast allen zivilen 
Verantwortungsbereichen die Rolle des Staates übernahmen, was insbesondere für den 
Bereich der Bildung galt. Hierzu legt Neilson (2000: 140) eine aufschlussreiche 
Schulstatistik aus dem Jahr 1952 vor: 
 
By 1952 there were 300 formal schools and 200 village schools, with 650 
teachers, of whom 270 were Papuans […]. There were 24,500 students, 14,500 
in Protestant schools, 8,500 in Catholic schools and 1,500 in government 
schools. […] A Christian Education Board was founded in 1957 to cover all 
Protestant Schools in Irian (…). This Board, together with its Catholic 
equivalent, controlled almost all the schools in Irian prior to 1963. 
 
Umso verständlicher mag vor diesem Hintergrund auch werden, was für einen 
Unterschied es machte, in ein religiöses Netzwerk eingebunden oder davon 
ausgeschlossen zu sein. In gewisserweise bedeutete Letzteres auch keinen Zugang zu 
Fortschritt und „Entwicklung― bzw. Modernisierung. ChristInnen stellten in 
Niederländisch-Neuguinea zweifelsfrei den privilegiertesten Bevölkerungsteil dar. 
Verbunden waren die ersten nach westlichen Bildungsmodellen „erzogenen― Papuas 
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somit weniger durch eine politische Ideologie, sondern eher durch eine bedingt geteilte 
christliche Identität. 
Wie Drooglever mit seinem historisch geschulten Blick bemerkte, hatten die 
Niederländer eine plausible Rechtfertigung für ihre Bildungspolitik im damaligen 
Niederländisch-Neuguinea. Interessanterweise gründete diese auf Kultur bzw. dem 
damaligen Verständnis davon. Auf den Punkt gebracht, war die „Kultur― der Papuas 
nicht in der Lage, eine den niederländischen Vorstellungen entsprechende Gesellschaft 
hervorzubringen. In den muslimischen Gebieten Indonesiens waren ausreichend 
Bildungsmöglichkeiten vorhanden, da der Islam, in den Augen der niederländischen 
Regierung, genügend Elemente bereitstellte, um eine moderne Gesellschaft entstehen 
lassen zu können. Das animistische Pantheon von Neuguinea, schreibt Drooglever, bot 
dies eindeutig nicht. Dabei kommt Drooglever auch auf die Zusammenhänge von 
Christentum, Islam und Bildung bzw. soziale Integration zu sprechen (2009: 41; 49): 
 
Islam had not penetrated further than a couple of places along the coast here. It 
was also clear that the Dutch government was certainly not too keen about the 
idea of this particular faith expanding, although opinions did vary on this. Many 
Dutch people were concerned about allowing Protestant and Catholic missions 
to venture into Muslim areas, as they feared the resulting competition. This was 
not an issue in New Guinea. There was real potential for setting up a new society 
rooted in Christianity here. Catholic and Protestant missions had been present in 
these areas from the outset and felt entitled to receive support for the education 
they were providing. 
Inside the borders of the pacified zones, and just outside them too, the 
Protestant and Catholic missions had been instrumental in creating a new Papuan 
society. According to a contemporary account by an expert on the area, it was 
particularly during the last twenty-five years of this episode that an ordered 
society sprang up at an astonishing rate from completely wild tribes ‗with many 
capable workers, versatile schoolteachers, nurses, civil servants, writers, 




Was Drooglever hier mit besonderer Auffälligkeit erkennen lässt, ist eine eindeutig 
christlich geprägte (Bildungs-)Politik der damaligen Kolonialregierung, die die bereits 
vorhandenen christlichen Strukturen für ihre Zwecke instrumentalisierte. Diese 
christliche Prägung betont auch Neilson (2000: 141): 
 
For many Christians in Irian, the period before 1963 is remembered as the high 
point of the Church, where Christianity was the religion of government and 
people. 
 
Die Religion der Regierung und der Menschen von Niederländisch-Neuguinea, um es 
mit Neilsons Worten zu formulieren, identifizierte sich vor allem aber auch an dem, was 
sie nicht war, nämlich islamisch. Das Feindbild Islam, wie es bspw. von Jan Pieterszoon 
Coen her bekannt ist, endete nicht mit dem Scheitern der VOC um 1800, sondern wurde 
von der niederländischen Kolonialregierung in Papua weitertradiert. Als die am Ende 
stehende Kolonialmacht Mitte des 20. Jahrhunderts im Begriff war Niederländisch-
Neuguinea als letzte verbliebene Kolonie an das mittlerweile unabhängig gewordene 
Indonesien zu verlieren, wurden die alten Wunden der japanischen anti-christlichen 
Politik wieder aufgerissen und das Feindbild Islam abermals ins Bewusstsein der 
Menschen propagiert. Mit einem diesbezüglichen Zitat von Rutherford (2006: 156) 
möchte ich dieses Kapitel und diesen Zeitabschnitt schließen, um in Kapitel 6 einen 
genaueren Blick auf die konfliktreiche zweite Hälfte des 20. Jahrhunderts in Papua zu 
werfen. 
 
In an effort to stem the growth of pro-Indonesian sentiment, Dutch 
propagandists had warned the Papuans that if Indonesia gained control of 
western New Guinea, the Indonesian government would force its inhabitants to 
















Das Entstehen einer christlichen Papua-Elite 
Nachdem die niederländische Kolonialregierung bis zum Jahr 1942 sämtliche 
administrative Positionen mit IndonesierInnen aus den umliegenden Moluken besetzt 
hatte, wurde nach der japanischen Besatzungszeit die Umbesetzung jener Stellen mit 
Papuas forciert. Diese Politik führte zu erheblichen Rivalitäten zwischen 
IndonesierInnen und Papuas und muss heute ebenfalls als Grund für die ethnischen 
Feindseligkeiten und die daraus entstehenden Konflikte gesehen werden.  
Nach Ende des Zweiten Weltkrieges verliehen die Niederländer schnell ihrer 
Sichtweise Ausdruck, dass SympathisantInnen eines indonesischen Nationalismus nicht 
willkommen waren. Viele indonesische EinwanderInnen aus Java aber auch von den 
Molukken und Sulawesi wanderten wieder ab (McGibbon 2004: 12). Dies führte 
konsequenterweise auch zu einem Einwanderungsstopp wirtschaftlicher 
TransmigrantInnen aus anderen Teilen Indonesiens (Penders 2002: 13). Im Gegensatz 
dazu stieg die Zahl europäischer EinwanderInnen rasant an McGibbon 2004: 11).
122
 Die 
niederländische Kolonialpolitik der Nachkriegszeit war darauf ausgerichtet, eine 
einheimische Bürokratenschicht zu etablieren, die nach der Unabhängigkeit derer 
letzten Kolonie die Führung des Landes übernehmen könnte. Dazu benötigte es jedoch 
gebildete bzw. ausgebildete Menschen und die waren in Anbetracht der früheren 
Bevorzugung indonesischer Administrativkräfte rar. Bildung war bis in die 
Nachkriegszeit vorwiegend eine Domäne kirchlicher Institutionen und bedeutete für 
                                                            
122 Um 1950 lebten bereits 8.500 Europäer in Papua, 1961 hatte sich diese Zahl auf 15.000 verdoppelt. 
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Papuas, in erster Line auch als ChristInnen in ein religiöses Netzwerk eingebunden zu 
sein. Als ChristInnen erfuhren die Menschen nicht nur spirituelle Führung, sondern 
konnten auch an der modernen Welt des 20. Jahrhunderts anschließen. Egal wie kritisch 
die Missionsgeschichte betrachten werden mag, es waren die Kirchen bzw. die von 
diesen geführten Bildungseinrichtungen und nicht so sehr der niederländische 
Kolonialstaat, durch die die ersten modern gebildeten Papuas geprägt und ausgebildeten 
wurden.  
Auf diese Papuas griff die niederländische Kolonialregierung nun zurück, um 
daraus eine Elite zu formen. Auch Chauvel betont, dass die Entwicklung der ersten 
Papuaelite auf Jahrzehnten missionarischer Bildungsarbeit aufbaut. Wichtig ist dabei zu 
bemerken, dass sich diese Bildungsschicht ausschließlich auf Bewohner der 
Küstenstädte und die vorgelagerten Inseln beschränkte (Chauvel 2005: 19). Es ist daher 
nicht überraschend, dass Papuas von den Küstenregionen, insbesondere von den Inseln 
Biak und Serui sowie der Stadt Jayapura versuchten, die sich zwischen 1945 und 1962 
auftuenden Bildungsmöglichkeiten zu nutzen (McGibbon 2004: 12). Allen voran 
standen Papuas aus Biak, die zweifelsfrei die Bildungselite des damaligen 
Niederländisch-Neuguineas ausmachten. McGibbon, der sich auf Rutherford (2003: 
118)
123
 bezieht, erwähnt in diesem Zusammenhang, dass unter Männern, die nicht älter 
als 35 Jahre waren, kein Analphabetismus bestand. Der niederländische Gouverneur Dr. 
J. V. De Bruyn, der Biak damals regierte, schrieb 1947 (Rutherford 2003: 118, zitiert in 
McGibbon 2004: 12): „[...] the islanders were the most cultivated Papuans in the 
Netherlands New Guinea. [...]― Folglich war die erste Papuaelite, wie bereits im 
vorherigen Kapitel dargestellt, christlich geprägt und rekrutierte sich zudem vorwiegend 
aus Biak. Was folgte war die Papuanisierung Niederländisch-Neuguineas und die damit 





Streit der Nationen 
Nach indonesisch-nationalistischer Auffassung ist Papua nicht willkürlich in den 
indonesischen Nationalstaat eingegliedert worden. Im Rahmen der Dekolonisierung 
                                                            
123 Siehe auch Mote & Rutherford (2001). 
124 Siehe Chauvel (2008, 2005), Chauvel & Bhakti (2004), Penders (2002) und Schoorl (2001). 
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Südostasiens und den damit erlangten Unabhängigkeiten der heutigen südostasiatischen 
Staaten wurde der indonesische Anspruch auf das damalige West-Neuguinea primär 
damit legitimiert, dass es bereits Teil des niederländischen Kolonialterritoriums war. 
Der nationalistische Diskurs griff im Übergang zur indonesischen Unabhängigkeit 
jedoch auf eine wesentlich weiter reichende Zeit zurück, nämlich die glorifizierte 
Epoche der großen hindujavanischen Reiche. Im Juni 1945 verglich der Staatsgründer 
Sukarno (1945–1967) die im Entstehen begriffene indonesische Nation mit den beiden 
früheren Reichen Sriwijaya und Majapahit (O‘Hare 1986: 2). Mit dieser historischen 
Verbindung positionierte er das in Kürze unabhängig werdende Indonesien, in einer 
geschichtlichen Kontinuität nationaler Zusammengehörigkeit, als dritten indonesischen 
Staat. Auch der Nationalist Muhammad Yamin interpretierte die Geburt Indonesiens als 
natürlichen Verlauf der Geschichte (ibid. 3). War Sriwijaya (7. Jahrhundert bis Ende 13. 
Jahrhundert) der erste indonesische Staat, so war Majapahit (Ende 13. Jahrhundert bis 
Anfang 16. Jahrhundert) der zweite und das Indonesien von 1945 der dritte 
indonesische Staat. Für Yamin war West-Neuguinea bereits immer integraler Teil von 
Indonesien. Die nationalistischen Ansprüche auf West-Neuguinea mit den territorialen 
Grenzen eines vorkolonialen indonesischen Staats zu untermauern erforderte jedoch die 
Kenntnis über den Verlauf besagter Grenzen. Hierzu bediente man sich der bereits in 
Kapitel 4 erwähnten historischen Quelle, dem Nāgarakṛtāgama, welches detaillierte 
Beschreibungen des Königreichs Majapahit in seiner Blütezeit enthält und ferner auch 
das Fundament für die indonesische bildete. Yamin nutzte diese Schriften zur Festigung 
seiner Behauptungen und betonte zudem, dass die territorialen Grenzen in dieser Quelle 
nicht von nationalen Stimmungen der Gegenwart beeinflusst wären, sondern die 
unverfälschte Form einer früheren indonesischen Nation darstellten (ibid. 4-6). Für 
Yamin waren die territorialen Grenzen des entstehenden Indonesiens das Erbe von 
Majapahit. Was sich infolge jedoch als Schwierigkeit entpuppte, war die genauere 
geografische Einschränkung der Region West-Neuguinea. Yamin präzisierte und fasste 
West-Neuguinea unter Onin (im damaligen Verständnis Nordpapua) und Seran (im 
damaligen Verständnis Südpapua) zusammen. Der Niederländer Theodoor Gautier 
Thomas Pigeaud (1960-3), der u.a. für seine Übersetzung des Nāgarakṛtāgama 
Anerkennung erlangte, erkannte, dass die geografische Lage vieler Gebiete im östlichen 
Teil des Archipels einige Fragen offen ließ. Letztendlich wurde Yamin von Pigeaud 
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korrigiert. Dieser identifizierte nämlich nur eine Nennung, die als Teil West-Neuguineas 
gesehen werden kann und zwar das uns bereits aus Kapitel 3 bekannte Wwanin (Onin) 
am MacCluer-Golf. Seran, welches ebenfalls als Teil von Neuguinea Erwähnung fand, 
wurde von Pigeaud als die heutige Molukkeninsel Ceram erkannt (ibid. 34-5). 
Am 17. August 1945 proklamierten die beiden Staatsgründer Sukarno und 
Muhammad Hatta die indonesische Unabhängigkeit. Sukarno unterstützte die Ansichten 
Yamins und sprach sich für eine Eingliederung des gesamten Gebiets von West-
Neuguinea in den indonesischen Nationalstaat aus. Die Niederländer waren keineswegs 
geneigt West-Neuguinea an das junge Indonesien abzugeben, sondern versuchten 
vielmehr ihre letzte verbliebene Kolonie auf die Unabhängigkeit vorzubereiten. Ihre 
Argumentationen, warum West-Neuguinea nicht zu Indonesien gehören sollte, betonten 
die großen ethnischen und kulturellen Unterschiede der Papuas im Vergleich zur 
restlichen indonesischen Bevölkerung. Die territoriale Zugehörigkeit West-Neuguineas 
entwickelte sich zu einer offenen Streitfrage zwischen den Niederlanden und Indonesien 
(siehe hierzu Drooglever 2009; 2008, Chauvel 2005, Chauvel & Bhakti 2004 Vasblom 
2004 und King 2002). 
1946 wurde West-Neuguinea unter den Niederländern zu einer selbstständigen 
Verwaltungseinheit. Als erstes Verwaltungsoberhaupt trat Jan van Eechoud ins Amt. 
Zeitgleich fordert der aus Biak stammende Papuanationalist Frans Kaisiepo gemeinsam 
mit anderen Papuas, dass alle aus Ambon kommenden Einwanderer Papua verlassen 
müssen. Diese „fremdenfeindliche― Einstellung resultierte mitunter daraus, dass nahezu 
alle administrativen und kirchlichen Positionen sowie der Bildungsbereich von 
Einwanderern aus den Molukken besetzt waren. Während der vom 16. bis 22. Juli 1946 
in Makassar abgehaltenen Malino-Konferenz, bei der Vorbereitungen für eine 
indonesische „Föderation― durch die Niederländer getroffen wurden, gebrauchte der 
Biaker Frans Kaisiepo erstmals den Namen Irian
125
 für West-Neuguinea.  
Am 27. Dezember 1949 erlangte Indonesien schließlich seine Unabhängigkeit 
von den Niederlanden. West-Neuguinea verblieb als Kolonie und wurde nun durch das 
                                                            
125 Der Name Irian leitet sich vermutlich von dem in Biak gebräuchlichen Wort irjan ab. Übersetzt 
bedeutet irjan „schön, hell― oder auch „aus dem Meer aufsteigend―. 1961 beschloss der Papuarat, der die 
Interessen der Bevölkerung Papuas vertritt, im Gegensatz zum indonesischen Sprachgebrauch, das Land 
Westpapua zu nennen. 
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Gouvernment Nieuw Guinea regiert und zum offiziellen Überseeterritorium des 
Königreichs der Niederlande. S.L.J. van Waardenburg wird erster Gouverneur von 
Niederländisch Neuguinea (1950-53). Mit dem Dekret vom 18. Mai 1952 war die 
administrative Aufteilung der Insel Neuguinea abgeschlossen. Am 17. August 1954, 
dem Unabhängigkeitstag Indonesiens, verkündet Präsident Sukarno, dass er Irian Barat 
mit der indonesischen Armee erobern würde, sollte es nicht in vorhersehbarer Zeit Teil 
von Indonesien werden. Das indonesische Militär infiltrierte darauf die zu den Raja-
Ampat-Inseln gehörende Insel Gag und markierte damit den Beginn mehrerer 
Infiltrationen in West-Neuguinea (Peters 1993: 25). Am 24. April 1954 wird J. van Baal 
zum Gouverneur von Niederländisch Neuguinea ernannt. Nachdem die Verhandlungen 
zwischen Indonesien und den Niederlanden zur Behebung des Streits scheiterten 
verschärfte die indonesische Regierung ihre Haltung gegenüber Niederländisch 
Neuguinea, gründete die Provinz Irian und ernannte einen Gouverneur für diese neue 
Provinz (Peters 1993: 56). 
Am 5. April 1961 kam es zur Wahl und Einsetzung des Nieuw-Guinea Raad 
(Neuguinearat) durch die niederländische Regierung. Den Vorsitz hat J.H.F. Sollewijn 
Gelpke. Die Niederlande versprachen, das Land bis 1970 zur Unabhängigkeit zu führen. 
Sukarno verlautbarte am 11. Dezember 1961 hingegen, dass die Zeit für Irian nun reif 
sei zu Indonesien zu kommen. Acht Tage später gabt Sukarno in der zentraljavanischen 
Stadt Yogyakarta die Gründung des Tri Komando Rakyat (Trikora), einem Kommando 
zur Befreiung Irians von der niederländischen Kolonialherrschaft bekannt (ibid. 161-2). 
Ab diesem Zeitpunkt begann die regelmäßige und weitläufige Infiltration West 
Neuguineas durch indonesische Truppen.  
Mit der Unterzeichnung des Vertrages von New York am 15. August 1962 durch 
Indonesien, die Niederlande, die Vereinigten Staaten von Amerika und die Vereinten 
Nationen wurde Niederländisch Neuguinea zunächst an Indonesien übertragen. Unter 
der Schirmherrschaft der Vereinten Nationen wurde vereinbart, dass Indonesien die 
Entscheidung bezüglich Unabhängigkeit oder endgültige Eingliederung in die 
indonesische Republik der Bevölkerung Papuas zu überlassen habe, was bis Ende 1969 
geschehen sollte. Am 1. Oktober 1962 übergab die niederländische Kolonialregierung 
West Neuguinea an die United Nations Temporary Executive Authority (UNTEA). 
Kurze Zeit später übertrug am 1. Mai 1963 die UNTEA die Verwaltung an die 
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Regierung Sukarnos (siehe Saltford 2000). Darauf verließen die UNO, alle Niederländer 
und einige Papua-Politiker West Neuguinea. Unter ihnen befanden sich auch Nicholaas 
Jouwe und Markus Kaisiepo, die in den Niederlanden das Freedom Commitee of West 
Papua etablierten. Laut Aussage von Jouwe, der die Unterstützung von John F. 
Kennedy für ein von Indonesien unabhängiges Papua suchte, versprach dieser im 
Gegenzug, dass Papua der SEATO beitreten würde.
126
 Ferner verkündete er, so schreibt 
der Politikwissenschafter Richard Chauvel (2005: 33): 
 
As a ‖Free Nation― and as a Christian people, he said, Papuans could not be 
‖neutral between good and evil or between the free and communist world.‖ 
 
Dieses Zitat ist von äußerster Wichtigkeit, zeigt es doch bereits die Identifikation 
Papuas als christliches Land. Ebenfalls im Jahr 1963 formierte sich erstmals die 
Organisasi Papua Merdeka (OPM).
127
 1965 trugen die Anführer Johan Ariks und 
Permenas Ferry Awom groß angelegte bewaffnete Proteste gegen die indonesische 
Herrschaft aus. Die indonesische Armee, die derartige Störungen endgültig zu beenden 
bemüht war, antwortete mit der Operasi Wibawa (wörtlich Machtoperation). Dabei 
wurden etliche Menschen entführt und alle unter Verdacht stehenden getötet. Es begann 
ein enormer Flüchtlingsstrom ins damalige australische Neuguinea. 1967 folgte eine 
weitere indonesische Militäraktion, die Operasi Tumpas, (wörtlich 
Vernichtungsoperation), um den Widerstand der Papuas zu brechen, die zu einer 
blutigen Schlacht mit der indonesischen Armee in Manokwari führte. Die Erklärung 
eines Freien Papuas durch den OPM-Anführer Lodewijk Mandatjans führte zu 
geschätzten 3.500 Todesfällen, die vom indonesischen Militär im Rahmen von 
Vergeltungsstrafzügen und Raketenangriffen auf die Dörfer in der Umgebung von 
Manokwari verursacht wurden (Miedema 1984: 230). Die wichtigsten Anführer der 
OPM mussten ins Ausland fliehen. 
Ebenfalls im Jahr 1967 wurden die ersten Verträge zwischen der US-
amerikanischen Minengesellschaft Freeport-McMoRan Copper & Gold Inc. und der 
                                                            
126 Die am 8. September 1954 unter der Leitung der USA gegründete South East Asia Treaty 
Organisation wurde im Jahr 1977 aufgelöst. 
127 Organisation für ein Freies Papua. Siehe Ondawame (2000). 
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indonesischen Regierung zur Ausbeutung der Kupfer- und Goldvorkommen im 
zentralen Hochland bei Timika abgeschlossen.
128
 Später wurde von Seiten der Papua 
immer wieder betont, die indonesische Regierung habe zu diesem Zeitpunkt noch kein 
Recht gehabt, solche Verträge abzuschließen, weil der Act of Free Choice noch nicht 
stattgefunden habe. 
Im Jahr 1969 wurde West-Neuguinea unter der Mitwirkung der Vereinten 
Nationen endgültig von der indonesischen Regierung annektiert.
129
 Dies geschah im 
Rahmen des heftig umstrittenen Act of Free Choice
130
, einem Referendum, in welchem 
1000 Repräsentanten sich im Namen der Bevölkerung von Papua für eine Eingliederung 
in den indonesischen Staat aussprachen. Bekannt wurde dieses Referendum auch unter 
dem abgewandelten Namen „Act of No Choice“.131 Bis heute zweifeln 
PapuaaktivistInnen auf der ganzen Welt die Gültigkeit dieser Abstimmung an. Im Juli 
verkündete die indonesische Regierung, dass die Menschen in West Neuguinea 
einstimmig beschlossen haben, bei Indonesien bleiben zu wollen, und West Neuguinea 
somit als Irian Jaya zur östlichsten Provinz Indonesiens wurde (siehe Saltford 2000). 
Zwei Jahre später verkündete der Anführer der OPM Seth J. Rumkorem westlich 
von Jayapura, nahe der Grenze zu Papua-Neuguinea am 1. Juli 1971 die Unabhängigkeit 
der Republik West-Papua. Seither wird der 1. Juli von vielen Papuas als eine Art 
Nationalfeiertag betrachtet, was im Laufe der Jahre immer wieder zu Demonstrationen 
gegen Indonesien und damit verbundene Verhaftungen seitens der indonesischen 
Sicherheitskräfte führte (Defert 1996: 362-3). 
 
Die Militärdiktatur unter Suharto 
Entgegen Suhartos nationalistischem Plan die Integration Irian Jayas ins restliche 
Indonesien mit allen Mitteln voranzutreiben, verstärkte sein sogenannter 
„Sicherheitsansatz― vielmehr das Bewusstsein eines Papua-Nationalismus unter der 
                                                            
128 PT Freeport Indonesia ist ein indonesisches Tochterunternehmen der Freeport-McMoRan Copper & 
Gold Inc. und bis in die Gegenwart aktiv. Die im zentralen Hochland bei Tembagapura gelegene 
Grasberg-Mine wurde von PT Freeport Indonesia im Jahr 1988 nach langwierigen Verzögerungen 
erschlossen und gilt als die weltweit größte Goldmine. Vgl. Leith (2003). 
129 Der damalige Sonderbeauftragte war der bolivianische Diplomat Ortiz Sanz.  
130 Penentuan Pendepatan Rakyat (Pepera). 
131 Siehe Drooglever (2009). 
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indigenen Bevölkerung. Suharto versuchte mit militärischer Gewalt die Umsetzung der 
indonesischen Staatsideologie. Durch Assimilation sollte Einheit erzwungen werden, 
wo keine bestand. Für indonesische NationalistInnen ging es nicht nur darum, den 
Verlust von Irian Jaya als integralen Bestandteil des indonesischen Nationalstaates zu 
unterbinden; es ging auch um die Existenz des Nationalstaates. Der indonesische Slogan 
Dari Sabang ke Merauke (von der westlichsten indonesischen Stadt in Aceh bis zur 
östlichsten indonesischen Stadt in Irian Jaya) mag dies genauso verdeutlichen wie das 
indonesische Nationalmotto Bhineka Tunggal Ika (Einheit in der Vielfalt). Der Verlust 
Irian Jayas würde nicht nur den Verlust von Reichtum und 22 % der indonesischen 
Landmasse bedeuten, sondern auch ein eventuelles Scheitern dieser Staatsideologie.  
Um dies zu verhindern, führte Präsident Suharto (1966-1998) und sein Regime 
der Orde Baru (Neue Ordnung) eine unmissverständliche Politik gegen das 
Aufkommen eines Papua-Nationalismus. In zweiunddreißig Jahren autoritärer 
Herrschaft ging er mit voller militärischer Härte gegen separatistische Bestrebungen 
vor. Um Sicherheit in Irian Jaya zu gewährleisten, wurde das gesamte Gebiet zum 
militärischen Sperrgebiet (DOM)
132
 erklärt und eine massive Entsendung militärischer 
(TNI)
133
 und polizeilicher (POLRI)
134
 Truppen eingeleitet. Zwischen 1967 und 1985 
führte die indonesische Regierung mindestens neun groß angelegte Militäroperationen 
durch, u.a. von 1965-1967 die Operasi Sadar (Bewusstseinsoperation) und von 1983-
1984 die bereits erwähnte Operasi Tumpas (Vernichtungs- bzw. 
Ausrottungsoperation).
135
 Im Rahmen aller zwölf bekannten Militäraktionen wurden 
                                                            
132 Daerah Operasi Militer. 
133 Tentara Nasional Indonesia. 
134 Kepolisian Negara Republik Indonesia. 
135 Wie brutal diese Militäroperationen waren, zeigt u.a. ein Bericht der OPM über die von der ABRI -
Angkatan Bersenjata Republik Indonesia (Indonesische Streitkräfte) durchgeführte Operasi Tumpas. Der 
Jounalist Robin Osborn zitiert Auszüge davon in seinem Buch Indonesia„s Secret War und öffnete 
erstmals die Augen der Weltöffentlichkeit für die brutalen Vorgehensweisen gegen Papaus: ―In all 
villages the Army passed through, houses and churches were burned […] men, women and children were 
shown no mercy but were shot and killed […] in Kampong Dila, a tribal leader named Nalogolan Kibak 
had his throat cut like a goat and a bucket was filled with his blood. Then, led by Lt-Col. Soekemi, the 
military area commander from Nabire, the tribal leaders, teachers and pastors of the area were forced to 
drink the blood – they were forced at gunpoint, and treated cruelly like robbers and not as if by an army 
that knew the rules of war.‖ (Osborne 1985: 71) ―Another village, named Kuyuwagi, was surrounded by 
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laut Schätzungen von internationalen und lokalen Menschenrechtsorganisationen bis zu 
100.000 Papuas von den indonesischen Sicherheitskräften getötet (Tebay 2006: 6).
 136
  
Unter Suharto war es den indonesischen Sicherheitskräften möglich sich in Irian 
Jaya eine unangefochtene Machtstellung aufzubauen, was in einer ungebremsten 
Tyrannei der Bevölkerung resultierte.
137
 Über die Jahrzehnte militärischer 
Gewaltherrschaft entwickelte sich sogar eine bis heute umstrittene Debatte, ob es sich 
dabei um Genozid handle (siehe King & Wing 2005, Elmslie 2009; 2010, Upton 2009 
und Chauvel 2009). Ungeachtet der Schwierigkeiten, die diese Frage aufwirft, ist bereits 
die Kontroverse selbst ein unübersehbares Zeichen der Macht des Militärs, die in 
krassem Gegensatz zur (Ohn-)Macht der OPM steht. 
Während die offizielle indonesische Version die OPM als extremes 
Sicherheitsrisiko darstellt, wird in nahezu allen unabhängigen Berichten ihre 
militärische Schlagkraft als extrem unterlegen bezeichnet. Die Beschreibungen reichen 
von mit Pfeilen und Bögen bewaffneten Hochländern bis zu den Vorstellungen des 
2010 im Exil in den Niederlanden verstorbenen Nationalisten Viktor Kaisiepo, in 
dessen Augen die OPM der Baum war, der auf den Soldaten fällt, der Berg, der die 
indonesischen Truppen am Vordringen hindert oder das Moskito, der sie an Malaria 
                                                                                                                                                                              
an army unit commanded by a Capt. Rudy and bombarded heavily. After being killed with bayonets, 
people‘s bellies were torn open and their entrails pulled out and twisted around sticks like rope. After that, 
stones, cabbages and leaves were put inside the bodies and they were just left there like wild beasts 
without souls. Pregnant women were bayoneted through the vagina and torn open to the chest and babies 
inside cut into two. Men who had been shot dead had their penises cut off and put in the mouths of the 
women, while the mouths of the men were opened and placed facing the vagina and anus‖ (ibid. 71).  
Diese hochgradig pervertierten Verbrechen an der Bevölkerung Papuas setzen sich bis heute fort, 
wie ein unlängst veröffentlichtes Video auf der Internetseite Youtube verdeutlicht. Dieses Video zeigt die 
Tötung eines Mannes durch indonesische Sicherheitskräfte. Jene wurden dabei gefilmt, wie sie dem Mann 
die Kehle durchschneiden und seinen Genitalbereich verstümmeln. Die symbolische Botschaft dieser 
brutalen Handlung kommentierte ein Informant aus Jayapura (Onlineunterhaltung vom 24. Oktober 2010) 
mit der Bemerkung, dass sich Papuas nicht fortpflanzen sollten. Abrufbar unter: 
http://www.youtube.com/watch?v=JnCSh4cOvmA (zuletzt zugegriffen am 22. Oktober 2010). 
136 Zur Rolle der indonesischen Sicherheitskräfte siehe auch Singh (2008), Rathgeber (2006), King & 
Wing (2005), Leith (2006; 2003; 2002), Kirksey (2002) und den Bericht der Anti-Slavery Society (1990). 
137 Die indonesischen Sicherheitskräfte treten keineswegs geschlossen auf. Im Gegenteil, es kommt 




sterben lässt bzw. wie Kirksey und Roemajauw (2002: 191) es beschreiben: „in West 
Papua every rock, tree, fish and even nature (alam) itself is a member oft he OPM. The 
forest has been known to kill Indonesians: malarial mosquitoes, venomous white snakes 
and the trees themselves are foot soldiers oft he OPM.‖ Dennoch gelang es den Diskurs 
der gefährlichen Papuas, der von europäischen Entdeckungsreisenden und Missionaren 
ins Leben gerufen wurde, voranzutreiben und zeitgemäß auf eine terroristische Gefahr 
umzulegen. Aus Kannibalen wurden im im Zuge des 9/11-Kontexts Terroristen 
(Kirksey 2002). Legitimierte sich Fremdherrschaft früher durch den Mythos des 
Kannibalismus so legitimiert sie sich nun durch einen Terrorismusdiskurs. Dadurch 
wurde abermals die öffentliche Meinung der IndonesierInnen dahin gehend beeinflusst, 
alle SympathisantInnen der OPM als separatistische Terroristen zu betrachten. Auch 
heute ist die vorherrschende Auffassung der IndonesierInnen, dass es sich bei der OPM 
um eine terroristische Bewegung handelt. De facto ist die OPM jedoch eine 
Schirmorganisation, die etliche unterschiedliche Gruppen vereinigt und vielmehr als 
kulturelle Bewegung zu sehen ist (ibid. 92-3). Der militärische Arm der OPM wird 
fälschlicherweise mit der OPM gleichgesetzt, folglich werden alle OPM-AnhängerInnen 
automatisch als TerroristInnen wahrgenommen (ibid. 78). 
Letztendlich konnte sich das indonesische Militär unter Suharto auch als 
„Sicherheitsdienstleister― massiv in die großen Geschäfte einbinden, insbesondere in 
den informellen und daher meist weitaus lukrativeren Abbau natürlicher Ressourcen 
(siehe Rathgeber 2006). Diese „Sicherheitswirtschaft― bescherte der militärischen Elite 
jenen Reichtum, von dem sie in Jakarta nur träumen könnte.
138
 Die geschäftlichen 
Aktivitäten reichen von illegaler Ressourcenwirtschaft bis zu „Sicherheitsservices― zum 
Schutz industrieller Anlagen vor den Attacken separatistischer Papuas; so im Fall der 
Minengesellschaft PT Freeport Indonesia (Kirksey/Harsono 2008: 165-197). Die 
Kombination aus bewaffneter Herrschaft und nahezu uneingeschränktem Zugang zu 
lukrativen Geschäften ermöglichte es Teilen des indonesischen Militärs, in einer der 
isoliertesten Gegenden der Welt ihre Macht zu monopolisieren.  
                                                            
138 Nicht nur die militärische Elite profitiert von diesem Reichtum. Ein in Makassar geborener 
Unteroffizier besitzt bspw. ein neu errichtetes, modern ausgestattetes Mittelklassehotel in der Nähe von 




Modernisierung und Transmigration 
Abgesehen von den militärischen Maßnahmen wollte Suharto im Rahmen der Ideologie 
der Orde Baru hauptsächlich pembangunan (nationale Entwicklung/Aufbau) 
vorantreiben und an den materiellen Entwicklungsstand der westlichen Welt 
anschließen. Irian Jaya verkörperte für ihn jedoch das genaue Gegenteil der modernen 
Welt, es stand sinnbildlich für die Steinzeit. Der indonesische Außenminister Subandrio 
(Kirksey 2002: 33) präzisierte kurz vor der indonesischen Übernahme den zukünftigen 
politischen Tenor in Bezug auf den Umgang mit Papuas und verkündete „[...] get them 
out of the trees, even if we have to pull them down―. 
Im Zuge der nationalen Entwicklung wurde schließlich ein von der Weltbank 
mitfinanziertes Proyek Transmigrasi eingeleitet. In den 1970er Jahren etablierte Suharto 
dieses umfangreiche Transmigrationsprogramm, welches bereits von den Holländern 
angedacht und unter Sukarno ansatzweise durchgeführt wurde.
139
 Das Ziel dieses 
Programms war es, die Bevölkerung gleichmäßiger im Land zu verteilen (McGibbon 
2004: 20ff).
140
 Im Rahmen dieses Transmigrationsprojekts wurden IndonesierInnen 
dazu aufgefordert, ihre dicht bevölkerten Heimatinseln, insbesondere Java, zu verlassen, 
um zur Modernisierung Irian Jayas beizutragen. Um die meist ohnehin armen 
Bevölkerungsschichten aus dem Westen zu diesem Schritt zu motivieren, versprach die 
Regierung eine aussichtsreiche Zukunft. Die Vision eines besseren Lebens beinhaltete 
praktisch kostenlosen Landbesitz in Irian Jaya, neu geschaffene Arbeitsmöglichkeiten 
und erhofften Wohlstand (McGibbon 2004: 22).
141
  
Zusätzlich zum staatlichen Transmigrationsprogramm wanderte eine signifikante 
Anzahl freiwilliger SiedlerInnen von den Nachbarinseln des östlichen Archipels nach 
                                                            
139 Von 1969 bis Mitte 1998 wurden landesweit circa 1,6 Millionen Familien bzw. 10 Millionen 
Menschen im Rahmen des Transmigrationsprogramms umgesiedelt. Siehe auch Howard & Sanggenafa 
(2005a; 2005b). 
140 Java hat eine Fläche von 126.650 km². Papua erreicht hingegen mit 421.918 km2 mehr als die dreifache 
Größe von Java. Mit circa 127 Millionen Einwohnern ist Java dichter besiedelt als jede andere Insel der 
Erde. Bei 1000 Einwohnern je km² ist die Bevölkerungsdichte somit eine der höchsten der Welt. Im 
Kontrast dazu steht Papua mit einer Gesamtbevölkerung von zirka 3.6 Millionen Einwohnern (siehe 
Elmsli 2010, Upton 2009a; 2009b). Mit rund 8 Einwohnern je km² ist Papua eine äußerst dünn besiedelte 
Region. 
141 Vgl. auch Hardjono (1977). 
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Irian Jaya. Der Großteil dieser pendatang (Neuankömmlinge) kam von Sulawesi 
(ehemals Celebes). Sie sind allgemein unter den Initialen BBM bekannt, was für ihre 
ethnische Bezeichnung Buton, Bugis und Makassar steht. Ferner migrierte eine 
beachtliche Zahl an Menschen der umliegenden Molukken nach Irian Jaya.  
Die groß angelegten staatlichen aber auch die zahlreichen freiwilligen 
Transmigrationsbewegungen hatten in manchen Regionen die Bildung von scharfen 
ethnischen Grenzen zwischen der indigenen Bevölkerung und den TransmigrantInnen 
zur Folge (heru 2004). Zudem verursachte diese massive Einwanderung zahlreiche 
Konflikte, da die Neuankömmlinge zunehmend in die Lebensräume der Papuas 
eindrangen. In besonderem Maße betraf dies die im Entstehen begriffene 
Marktwirtschaft, von welcher der Großteil der indigenen Bevölkerung von vorhinein 
ausgeschlossen war. Mit Ausnahme ländlicher Subsistenzwirtschaft wurden alle 
wirtschaftlichen Aktivitäten von ZuwanderInnen abgewickelt (vgl. Rathgeber 2006). 
Der Arbeitsmarkt war Papuas großteils verschlossen. Dies zeigte sich vor allem im 
öffentlichen Sektor, der kurz nach der endgültigen Eingliederung Irian Jayas unter 
Suharto „depapuanisiert― wurde. Der Ausschluss der Papuas, sowohl vom öffentlichen 
Dienst wie auch von der Privatwirtschaft, setzte sich während Suhartos gesamter 
Regierungszeit fort. Es begann sich somit unter den Papuas die Meinung 
herauszubilden, dass die Regierung aber auch die von dieser begünstigten 
ZuwanderInnen kein Interesse an den Menschen Papuas, sondern nur am Land Papua 
haben. Diese Ansicht drückte ein Informant treffend aus: „Before they sold us [womit 
der Slavenhandel gemeint war] and now the sell our land.―142 
                                                            
142 Feldaufzeichnungen von Wamena, 30. Oktober 2008. Beispielgebend für diese Aussage sind die seit 
Jahrzehnten heftig umstrittenen Aktivitäten von PT Freeport Indonesia, jener Firma, die sich zu 
Indonesiens bedeutendstem Steuerzahler entwickelte. Im Jahr 2005 betrugen die Steuern bspw. 1,2 
Milliarden US$ (vgl. Ballard 2002, Leith 2003, Cahayono 2004). Der Konflikt um Freeport zieht sich bis 
in die Gegenwart und erlebte im Jahr 2006 einen weiteren traurigen Höhepunkt.  
Nach einem gewalttätigen Zusammenstoß zwischen Einheimischen aus Timika und 
Sicherheitskräften der Minengesellschaft Freeport am 21. Februar 2006 breitete sich eine Welle der 
Gewalt bis in die Provinzhauptstadt Jayapura aus. Am 21. März 2006 forderten StudentInnen die 
Schließung von Freeport. Bei den Protesten wurden fünf Sicherheitskräfte getötet. Am Tag darauf stürmte 
die Polizei die studentischen Wohnbereiche der Cenderawasih Universität in Abepura. Mehrere Studenten 
wurden dabei schwer verletzt.  
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Als Konsequenz dieser ausgedehnten Zuwanderung begannen sich viele indigene 
Papuas nicht nur als ökonomisch marginalisiert, sondern auch – im wahrsten Sinne des 
Wortes – an den Rand der Gesellschaft gedrängt zu erleben. Besonders im urbanen 
Umfeld ist dies heute zu beobachten, wo die Siedlungen der indigenen Bevölkerung 
sich nahezu ausschließlich an den Stadtgrenzen befinden.  
Als besonders problematisch erwiesen sich die unter vielen ZuwanderInnen 
zirkulierenden Stereotype, dass Papuas „rückständige Primitive― seien, die sich 
unmöglich selbst regieren könnten. Suhartos Umsiedlungsmaßnahmen fußten in der Tat 
auf der Annahme einer zivilisatorischen und kulturellen Überlegenheit der 
ZuwandererInnen. Die Zentralregierung lobte die TransmigrantInnen als Pioniere, deren 
mutiger Neuanfang für die Modernisierung der indonesischen Nation stand. Im 
Gegensatz zu den ZuwandererInnen, die vorwiegend westindonesischen Ursprungs 
waren und als Vertreter bzw. Agenten der Modernisierung fungierten, wurden Papuas 
von den Behörden als „traditionelle Menschen― (orang tradisional) – im Sinne von 
rückständig – bezeichnet. 
 
Suharto und die „verordnete“ Religion 
Im ersten Grundsatz der Staatsideologie Pancasila wurde verankert, dass alle 
indonesischen StaatsbürgerInnen an eine höchste Gottheit glauben müssen. Jegliche 
andere Form von traditioneller Religionsauffassung wird von der indonesischen 
Regierung nicht anerkannt. Insofern ist die Zugehörigkeit zu einer der staatlich 
gebilligten Religionen für IndonesierInnen verpflichtend.
143
 Anzumerken sei hier 
                                                                                                                                                                              
Der Konflikt um Freeport ist längst nicht mehr ein lokal verortetes Problem. Wie die 
Demonstrationen in Jayapura zeigten, wächst das kollektive Bewusstsein eines gemeinsamen Papuas. 
StudentInnen demonstrieren für ihre Landsleute und gegen die ausbeuterischen Aktivitäten ausländischer 
Großkonzerne und diesbezüglicher Komplizenschaft seitens der indonesischen Regierung. Heftigste 
Kritikpunkte sind die Profitgier der Zentralregierung in Jakarta und die Zerstörung der Umwelt und des 
Lebensraums der lokalen Bevölkerung durch Freeport. Laut Angaben der Kritiker fließt der nahezu 
gesamte Profit nach Jakarta. Viele Papuas sehen Freeport repräsentativ für die gesamte 
Ressourcenwirtschaft in ihrem Land. 
143 Diese sind Islam, Protestantismus, Katholizismus, Buddhismus, Hinduismus und seit dem Fall von 
Suharto im Jahr 1998 auch Konfuzianismus, welcher unter der Präsidentschaft von Abdurrahman Wahid 
(1999-2001) anerkannt wurde. 
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jedoch, dass darauf erst unter Suharto wertgelegt wurde, der eine anti-kommunistische 
Politik verfolgte. Im Unterschied gab es bei seinem Amtsvorgänger Sukarno, diesen 
ausdrücklichen Zwang einer Schriftreligion beitreten zu müssen nicht (siehe Kapitel 2). 
Missionierung und Bekehrung war unter Suharto folglich erwünscht oder genau 
genommen sogar gefordert. Menschen ohne staatlich anerkannte Religion waren 
demnach nicht nur unmoralisch, sondern bewegen sich auch in einer Art staatlich 
geschaffener Illegalität. Unter Suharto bedeutete es, keiner dieser offiziellen Religionen 
anzugehören, als Kommunist identifiziert zu werden. In unmittelbarer Verbindung 
damit stand das hohe Risiko entweder eingesperrt oder umgebracht zu werden (Sidel 
2006: 189). 
Diese in der Staatsideologie verankerte Politik der erzwungenen 
Religionszugehörigkeit seit Suharto ermöglichte es den anerkannten 
Religionsgemeinschaften, ihre Machtpositionen institutionell auszubauen und neben 
dem Staat zu einer bestimmenden Kraft in Indonesien zu werden. In Irian Jaya galt dies 
in erster Line für christliche Institutionen, die mehr oder weniger die Rolle des Staates 
einnahmen, eine Infrastruktur aufbauten und die Bevölkerung, so weit es möglich war, 
mit Gesundheits- und Bildungseinrichtungen versorgten. Die Aufgabenbereiche 
kirchlicher Autoritäten beschränkten sich keineswegs nur auf religiöse und moralische 
Führung. Zunehmend agierten die religiösen Führungspersönlichkeiten auch als 
Meinungsmacher und genossen im Gegensatz zur indonesischen Regierung das 
öffentliche Vertrauen. Der Einflussbereich christlicher Institutionen weitete sich somit 
auf das gesamte zivile Spektrum aus. Die Kirchen wurden zu den wichtigsten Akteuren 
in der Organisation einer Zivilgesellschaft. Abgesehen von der spirituellen Bedeutung 
erlebten viele Papuas die Eingebundenheit in ein kirchliches Netzwerk auch als 
Schlüssel zur Moderne und einem eventuell besseren Leben und sozialer Sicherheit 
(vgl. Leutloff-Grandits et al. (2009). Ferner ermöglichten diese religiösen Netzwerke 
den Anschluss lokaler Gruppen an die Außenwelt. Die meisten Papuas empfanden 
zudem ihre örtliche Existenz durch die indonesischen Sicherheitskräfte aber auch die 
TransmigrantInnen bedroht. Religiöse Zugehörigkeit ermöglichte gewisserweise, die 
„ohnmächtige― lokale Gemeinschaft mit einer „mächtigen― globalen Gemeinschaft über 
eine geteilte christliche Identität zu verbinden.  
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Während der Islam das religiöse Bild Indonesiens mit nahezu 90 Prozent dominierte, 
waren die restlichen Religionen vergleichsweise unterrepräsentiert, was jedoch 
keineswegs für das christlich dominierte Irian Jaya galt, in dem die muslimische 
Bevölkerung zu Suhartos Amtsantritt eine absolute Minderheit darstellte. Im Laufe der 
bereits erwähnten massiven Zuwanderung von vorwiegend muslimischen 
IndonesierInnen begannen sich die Proportionen zwischen MuslimInnen und 
ChristInnen jedoch stark zu verändern (siehe Warta 2009: 276-293). Gegen Ende von 
Suhartos Amtszeit hatte sich der Islam bereits fest in Irian Jaya etabliert und sich wie 
einst das Christentum zu institutionalisieren begonnen. Viele Papuas sehen darin eine 
Wiederholung der Geschichte. So wie sich damals das Christentum verbreitete, dehnt 
sich nun der Islam aus. Das betrachtet die Mehrheit als Bedrohung. Verstärkt wurde 
dieses Empfinden durch die weit verbreitete Annahme, dass Islamisierung staatlich 
gewollt und geplant ist. Andererseits fürchten nun die TransmigrantInnen die 
Christianisierung durch Papuas. Genau dieser Diskurs ist seit dem Fall von Suharto im 
Jahr 1998 alltagsbestimmend, wie ich in Teil V dieser Arbeit ausführlich darstellen 
werde. Bevor ich mich jedoch in Kapitel 7 den einschneidenden Veränderungen widme, 
die die Era Reformasi (Reform Ära) und die Otonomi Khusus (Spezialautonomie) mit 
sich brachten, werfe ich noch einen kurzen Blick auf einige Bevölkerungsstatistiken, die 
die Problematik noch deutlicher vor Augen führen sollen. 
 
Minderheiten und Mehrheiten 
In der Bevölkerungsstatistik des Jahres 1971 wird die als Irian born klassifizierte 
Bevölkerung des damaligen Irian Jaya mit 887.000 beziffert.
144
 In einer vom 
statistischen Zentralamt im Jahr 2000 veröffentlichten Bevölkerungszählung wird die 
Zahl der Papuas mit 1.505.405 angegeben. Laut diesen Daten lag die jährliche 
Geburtsrate bei 1.84 Prozent. Bei den beiden Statistiken wurde im Gegensatz zu den 
neueren, teilweise markant voneinander abweichenden, statistischen Daten zwischen 
Papuas und Nicht-Papuas unterschieden. Im Jahr 1971 betrug die Zahl der Nicht-Papuas 
                                                            
144 Ich beziehe mich hier auf den kürzlich online erschienenen Bericht von Jim Elmslie mit dem Titel: 
West Papuan Demographic Transition and the 2010 Indonesian Census: ―Slow Motion Genocide‖ or not? 
Abrufbar unter: http://sydney.edu.au/arts/peace_conflict/publications/West%20Papuan%20Demographics 
%20in%202010%20Census.pdf (zuletzt zugegriffen am 25. 10. 2010). 
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36.000, im Jahr 2000 bereits 708.425. Das bedeutet eine jährliche Wachstumsrate von 
10.82 Prozent. Die Gesamtbevölkerung betrug im Jahr 2000 folglich 2.213.830. 
Im Vergleich dazu beziffert das statistische Zentralamt der Provinz Papua im 
Jahr 2001 die Gesamtbevölkerung mit 2.497.444.
 145
 Diese setzt sich aus 1.278.532 
ProtestantInnen, 634.852 KatholikInnen, 574.500 MuslimInnen, 6.240 HinduistInnen 
und 3.321 BuddhistInnen zusammen. Diese Zahlen korrespondieren jedoch nicht mit 
der subjektiven Wahrnehmung vieler Papuas, die davon sprechen, dass die Zahl 
muslimischer ZuwanderInnen kontinuierlich steigt und jene der großteils christlichen 
Papuas im Sinken begriffen ist. Abgesehen von den subjektiven Einschätzungen zeigen 
diese Zahlen auch Abweichungen zu einer neueren Statistik, die sich allerdings nur auf 
die Provinz Papua bezieht und 2007 vom Religionsministerium der Provinz Papua 
publizierte wurde.
146
 In dieser Statistik werden die Bevölkerungszahlen von 2005 und 
2006 verglichen. Dabei ist auffällig, dass die Zahl der ChristInnen von 2005 bis 2006 
um nahezu ein Drittel anstieg und die der MuslimInnen um circa 34.000 abnahm. Im 
Jahr 2005 betrug die Zahl der ProtestantInnen 1.154.420, die der KatholikInnen  
409.722, die der MuslimInnen 341.057, die der HinduistInnen 4.267 und die der 
BuddhistInnen 1.625. Im Jahr 2006 hingegen betrug die Zahl der ProtestantInnen 
1.559.518, die der KatholikInnen 744.822, die der MuslimInnen 306.172, die der 
HinduistInnen 4.411 und die der BuddhistInnen 5.037. Es mag hier angemerkt sein, 
dass Bevölkerungs- bzw. Religionsstatistiken in Papua nicht immer zwingend der 
Realität entsprechen müssen. Eine einigermaßen realistische Darstellung der 
gegenwärtigen Bevölkerungsdemographie legt die jüngst vom statistischen Zentralamt 
in Jakarta veröffentlichte Zählung aus dem Jahr 2010 nahe.
147
  
Auch in dieser Statistik, die jedoch beide Provinzen umfasst, wird nicht mehr 
zwischen Papuas und Nicht-Papuas unterschieden. Die Bevölkerungszahl von 2010 
wird mit 3.612.854 angegeben. Hierzu stellte Jim Elmslie Berechnungen anhand der 
historischen Wachstumsraten auf und kam zu einem Ergebnis von 1.760.557 (48.73%) 
                                                            
145 Badan Pusat Statistik Provinsi Papua. Im Jahr 2001 war Papua noch nicht in die heutigen zwei 
Provinzen Papua und Papua Barat (Westpapua) getrennt. 
146 Wilayah Departemen Agama Provinsi Papua. Papua Dalam Angka. Papua. 2007.  
147 Hasil Sensus Penduduk 2010. Data Agregat per Provinsi. Badan Pusat Statistic. Jakarta. 2010. 
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Papuas und 1.852.297 (51.27%) Nicht-Papuas. In seiner Analyse wagt Elmslie eine 
vorsichtige Schätzung für das Jahr 2020 und kommt zu folgendem Ergebnis: 
 
Papuan growth rates are unlikely to increase, and may well decrease as the 
Papuan population receives poor health services and battles an HIV-AIDS 
epidemic. Many Papuans are also being displaced by natural resource 
developments as well as dispossessed of their traditional lands by migrants and 
the Indonesian government. Military ‗sweeping‘ operations also affect 
considerable numbers of Papuans, disrupting normal existence and creating 
internal refugees. If the Papuan 2010 population of 1,760,557 continues to 
increase at an annual rate of 1.84% there will be 2,112,681 Papuans in 2020. 
Likewise if the non-Papuan population continues to increase at its historical rate 
of 10.82% there will be 5,174,782 non-Papuans in 2020. This would give a total 





Wie die neuen Statistiken aus Jakarta und die Analyse von Elmslie zeigen, findet in 
Papua ein rasanter Bevölkerungsanstieg statt. Einige Städte haben sich mittlerweile zu 
wahren Boomtowns entwickelt. Elmslies Prognose ist meiner Einschätzung nach eine 
durchaus realistische Darstellung zukünftiger Entwicklungen. Vor diesem speziellen 
Hintergrund muss das unter Suharto zur multidimensionalen Konfliktregion 
herangewachsene Papua gesehen werden (siehe Cahyono 2000: 41-66). Dabei darf nicht 
vergessen werden, dass Minderheiten und Mehrheiten sich auch durch ihre 
Religionszugehörigkeit und ihre Eingebundenheit in religiöse Netzwerke voneinander 
abgrenzen bzw ausschließen.  
Wie wichtig diese religiösen Netzwerke in Indonesien heute sind, insbesondere 
in den östlichen Regionen des Archipels, ist bereits aus den nach Suhartos Sturz 
ausgebrochenen Konflikten in den naheliegenden Molukken bekannt, die christliche 
und islamische Gemeinschaften gegeneinander aufbrachten. Darauf verweist auch Gerry 
                                                            
148 Elmslie (2010). Abzurufen unter http://sydney.edu.au/arts/peace_conflict/docs/working_papers/West_ 
Papuan_Demographics_in_2010_Census.pdf (zuletzt zugegriffen am 23. 02. 2011). 
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van Klinken (1999, zitiert in Sidel 2006: 192; siehe auch Klinken 2007 und Coppel 
2006): 
 
 [J]oining the Protestant or the Muslim community means being part of a 
network that not only worships God in a certain way but does practical things for 
its members – provides access to friends in powerful places, for example, or 






















                                                            












Die Zeit nach 1998: Entwicklungen und Ereignisse 
Das folgende Kapitel beginnt mit einer ausführlichen Darstellung der historischen 
Ereignisse im Papua der post-Suharto Ära. Eine nähre Betrachtung dieser für ganz 
Indonesien so bedeutenden Zeitspanne ist wichtig, da die neuen politischen 
Rahmenbedingung eben auch die Grundlage für die in Teil V dieser Arbeit behandelten 
religiösen Bewegungen bilden. Insbesondere betrifft dies die im späteren Verlauf dieses 
Kapitels vorgestellten christlich-übergreifenden Konzepte, die sich schrittweise als 
identitätsstiftend etablieren konnten, wie u a. das katholische Konzept memoria 
passionis. 
Der 21 Mai 1998 markiert ein wichtiges Datum in der Geschichte Indonesiens. 
Begleitet von großen Unruhen und Schülerdemonstrationen in Jakarta gab 
Langzeitpräsident Suharto (1966-1998) an diesem Tag seinen erzwungenen 
Amtsrücktritt bekannt. Kurz darauf wurde Suhartos ehemaliger Vizepräsident 
Baharuddin J. Habibie (1998-1999) zum Präsidenten vereidigt. Die Ära der Orde Baru 
(Neue Ordnung) war somit beendet, ein neues Zeitalter hat begonnen, in welchem sich 
bis heute unter dem Begriff reformasi das Bild Indonesiens in vielerlei Hinsicht 
verändert.
150
 Die straffe Führung einer 32 Jahre andauernden Diktatur wich nun einem 
nationalen Dezentralisierungsplan, der den Provinzen mehr Autonomie sowie einen 
                                                            
150 Über die politischen Entwicklungen in Papua berichtet seit 2001 umfangreich die International Crisis 
Group. Die wichtigsten Onlinepublikationen dazu sind auf der Webseite www.crisisgroup.org abzurufen 
(2001; 2002; 2003; 2006a; 2006b; 2007; 2008; 2010a und 2010b). 
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größeren Teil an den erwirtschafteten Staatseinnahmen zukommen lassen soll. Initiiert 
wurde diese Dezentralisierungspolitik von Präsident Baharuddin J. Habibie und zwar 
unmittelbar nach seinem Amtsantritt.
151
  
Kurz nach Suhartos Sturz fanden sich im Juli 1998 circa 1000 Menschen im 
Hafen von Biak ein, um dort die Nationalflagge von Papua (Bintang Kejora) zu 
entfalten. Die indonesischen Behörden reagierten sofort und brandmarken die 
Versammlung als eine separatistische Aktion. Die Reaktion der Sicherheitskräfte fiel 
heftig aus und forderte acht Todesopfer, drei Vermisste, viele Verwundete und 
Hunderte in Gewahrsam genommene Papuas.
152
 Nachdem am 6. Juni 1998 auf einem 
Wasserturm in Biak die Nationalflagge Papuas gehisst wurde und aus Ambon 
eingeflogene Einheiten der Mobilen Brigade (Brimob) der Polizei dieses Blutbad 
angerichtet hatten, wurde unter Mitwirkung einiger einflussreicher Papuas ein Forum 
gegründet, welches sich für Wiederversöhnung in Irian Jaya einsetzte. Einige Mitglieder 
dieses unter dem Akronym FORERI
153
 bekannt gewordenen Forums starteten eine 
Initiative zur Verbesserung des Dialogs mit der Regierung in Jakarta, um gemeinsam 
Pläne für die Zukunft von Papua zu erarbeiten. Am 26. Februar 1999 empfing Präsident 
Habibi das von Tom Beanal angeführte Team 100, welches aus FORERI-Mitgliedern 
bestand, in Jakarta. Tom Beanal forderte in einer Erklärung, die von allen 100 
RepräsentantInnen unterschrieben wurde, die Unabhängigkeit Papuas. Nicht 
unwesentlich ist in diesem Zusammenhang der enge Bezug dieser Delegation zur 
katholischen Kirche und dem von ihr ins Leben gerufenen Konzept memoria passionis 
(auf Indonesisch: ingatan penderitaan). Dieses eng an den internationalen 
Menschenrechtsdiskurs angelehnte Konzept kann auch als eine katholisch interpretierte 
Geschichte gesehen werden, in der Papuas als passive, traumatisierte und leidende 
Opfer dargestellt werden (siehe Broek & Hernawan 2001). In Bezug auf den Besuch des 
Team 100 in Jakarta, welches als der Beginn eines zaghaften nationalen Dialogs 
zwischen Indonesien und Papua gilt, schreibt Jaap Timmer (2007: 466): 
 
                                                            
151 Zu Dezentralisierung und regionaler Autonomie in Indonesien siehe auch Holzappel und Ramstedt 
(2009). 
152 Siehe hierzu im Tapol Bulletin Nr. 153, (Juli 1999: 18-19). 
153 Forum Rekonsiliasi Rakyat Irian. 
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Since the dawn of this period memoria passionis began to be expressed as a 
shared Papuan history of suffering and was flung in the face of ‚Jakarta‗when a 
team of 100 leaders (Tim 100) from all over Papua presented a clear demand for 
independence […]. 
 
Bereits einige Monate später versammelten sich im Juli und September 1999 Hunderte 
von Menschen in der Stadt Sorong, um die Unabhängigkeit Irian Jayas zu fordern. Die 
Demonstrationen mündeten in Zusammenstöße mit der Polizei und bewirkten zahlreiche 
Verletzte (Pigay 2000: 315-7).
154
 Schließlich wurden am 1. Dezember 1999 im Rahmen 
der Unabhängigkiet Osttimors die Bintang-Kejora-Fahnen in der ganzen Provinz 
gehisst. Es herrschte eine äußerst angespannte Stimmung zwischen der indonesischen 
Regierung und den Unabhängigkeitsvertretern des damaligen Irian Jaya. Als 
symbolische Geste der Annäherung besuchte der mittlerweile gewählte indonesische 
Präsident Abdurrahman Wahid (1999-2001) die Stadt Jayapura und verkündete dort die 
Umbenennung von Irian Jaya in Papua (Timmer 2007:465; 2008).
155
 In Anbetracht der 
angespannten Lage und der potenziellen Gefahr gewalttätiger Ausschreitungen bemühte 
sich Präsident Wahid um eine Lockerung der Situation. Er gewährte den Papuas 
mancherlei Freiheiten, u.a. die Erlaubnis zum Hissen der Morgensternflagge zusammen 
mit der indonesischen Flagge (ibid. 2007: 467).
156
 Am 29. Mai 2000 veranstalten 
Papuas einen Kongress (Kongres Papua)
157
 in Jayapura. Ziel dieser Veranstaltung war 
die Wahl eines Papuarates und seines Präsidiums. Der Rat bestand aus circa 500 
Mitgliedern, die auf regionaler Ebene Panels bilden. Der Kongress beauftragte das 
Präsidium, auf friedlichem Wege durch nationalen und internationalen Dialog die 
Unabhängigkeit Papuas von Indonesien vorzubereiten. Im Juni 2000 wählten 25.000 
Papuas von insgesamt 235 ethnischen Gruppen den Präsidialrat Papuas (Presidium 
                                                            
154 Siehe auch Penders (2002). 
155 Die kurze als Papuan Spring bekannt gewordene Periode von 1999-2000 weckte unter vielen Papuas 
Hoffnungen auf ein Ende der indonesischen Unterdrückung. 
156 Diese Erlaubnis wurde jedoch schon im September 2000 zurückgezogen. 
157 Es war dies ein Folgekongress. Erstmals fand ein Papua-Kongress im Jahr 1961 statt. Aus diesem 
ersten Papua-Kongress ging schließlich der Nieuw-Guinea-Raad hervor, welcher unter den Niederländern 





 Angeführt wurde der PDP von Tom Beanal aus dem Hochland 
und Theys Eluay von der Küste. Beide formulierten jene bis heute von den meisten 
Papuas anerkannten Resolutionen. Diese beinhalten u.a. die Forderung von Papuas 
Unabhängigkeit, die PapuaaktivistInnen faktisch mit der Gründung des Neuguinearats 
im Jahr 1961 fordern. 
Aus Furcht vor der Abspaltung Papuas veranlasste die Regierung unter Präsident 
Wahid den Entwurf eines Gesetzes zur Spezialautonomie Papuas (Otonomi Khusus)
159
. 
Diese Spezialautonomie wurde mit dem neu gegründeten Volksrat von Papua (Majlis 
Rakyat Papua, MRP) verhandelt. Der MRP ist eine beratende Körperschaft, dem 
sowohl Entscheidungsträger aus dem Bereich traditionelles Recht (adat) wie auch 
Frauenvertreterinnen und Repräsentantinnen aus den Bereichen Religion und Kultur 
angehören. Im Gegensatz zu dem nach Unabhängigkeit strebenden PDP gilt der MRP 
als Schlüsselinstitution des Autonomiepakets des Jahres 2001. Die Mitglieder werden 
von Papuas gewählt, müssen jedoch vom Innenminister in Jakarta akkreditiert werden. 
Der MRP hat die indonesische Einheit und die Pancasila-Staatsideologie anzuerkennen 
(ICG-Report 2002: 7-8). Er wurde letztendlich auch die wichtigste politische 
Einrichtung Papuas. Aufgrund politischer Dispute über die Entscheidungskompetenzen 
des MPR verzögerte das Innenministerium jedoch dessen vollständige Einrichtung, u.a. 
weil einzelne Politiker in Jakarta dessen Machtzuwachs befürchteten (Chauvel und 
Bhakti 2004: 38). 
Weiterhin blieb die politische Lage zwischen Jakarta und Papua angespannt 
(Resosudarmo et al. 2009: 23). Zwischen August und September 2000 kam es in 
Sorong, Wamena, Abepura und an anderen Orten zu schweren Unruhen, oft anlässlich 
des Hissens der Papua-Fahne. Im Zuge dessen wurden mindestens achtzig Personen von 
Polizei und Militär erschossen. Am 23. Juli 2001 musste Präsident Wahid zurücktreten. 
Sein Amt übernahm Megawati Sukarnoputri (2001-2004), die Tochter des 
Staatsgründers Sukarno. Mit ihrem Amtsantritt begann für Papua eine politische Eiszeit. 
Obwohl sich Megawati öffentlich für die vergangenen politischen Fehler entschuldigte, 
betonte sie im selben Atemzug, dass Papua ein Teil des indonesischen Nationalstaates 
                                                            
158 Die Gründung des PDP ist das Resultat der „Großen Diskussionsversammlung― (Musyawarah Besar, 
MUBES), die im Februar 2000 stattfand. 
159 Allgemein unter der Abkürzung Otsus bekannt. 
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ist und damit eine Unabhängigkeit nicht zur Diskussion stünde (Chauvel und Bhakti 
2004: 25). Währenddessen wurde das unter Wahid angedachte Gesetz zur 
Spezialautonomie weiterhin diskutiert, jedoch noch nicht umgesetzt. Megawatis scharfe 
Linie führte abermals zu heftigen Reaktionen in Papua. Am 13. Juni. 2001 kam es zum 
Mord an fünf Polizisten und einem Mitarbeiter einer Holzfirma in Wondiboi (bei 
Wasior in der Provinz Papua Barat). Der Fall löste eine große Militäraktion aus, die 
einige Todesopfer forderte und bei der zahlreiche Dörfer niedergebrannt wurden. Der 
Sachverhalt wurde u.a. von der indonesischen Menschenrechtskommission Komnas 
HAM
160
 untersucht. Einige Monate später wurde am 10. November 2001 der 
Vorsitzende des Papua-Präsidialrats (PDP), Theys H. Eluay, mitsamt seinem Fahrer von 
Soldaten der Spezialeinheit des indonesischen Militärs (Komando Pasukan Khusus, 
KOPASSUS) ermordet (Giay 2001). Dieses Ereignis wirkte wie ein Schock auf die 
Bevölkerung. Abermals begann sich die Lage zuzuspitzen. Das Vertrauen der Papuas in 
die indonesische Regierung war schwer erschüttert und die Möglichkeit einer 
friedlichen Lösung in weite Ferne gerückt. 
Den Erlass des Gesetzes zur Spezialautonomie noch länger hinauszuschieben 
hätte zu weiterer Eskalation von Gewalt geführt. Dessen war sich die Megawati 
Regierung bewusst, weshalb schließlich am 1. Jänner 2002 das Gesetz zur 
Spezialautonomie für Papua (Gesetz Nr. 21/2001) nach etlichen Verzögerungen in Kraft 
trat.
161
 Kurz nach Einführung der Spezialautonomie kam es bereits im Februar 2002 zur 
                                                            
160 Komisi Nasional Hak Asasi Manusia. 
161 Vgl. auch Sumule (2003). Das Gesetz No. 21/2001 zur Spezialautonomie für Papua stützt sich im 
Wesentlichen auf fünf Kernbereiche: (1.) Das Gesetz stattet die Regierungen auf Provinzebene mit mehr 
Entscheidungsbefugnissen in vielen jedoch nicht allen Bereichen aus. Keine Entscheidungsgewalt haben 
die Provinzregierungen in internationalen Angelegenheiten, Verteidigung, finanzpolitischen und 
steuerlichen Belangen und Religion. (2.) Das Gesetz sieht vor, dass das Parlament auf Provinzebene aus 
einem „indigenen― Oberhaus (Majelis Rakyat Papua, MRP) besteht, welches in gleicher Anzahl aus 
RepräsentantInnen aus den Bereichen adat, Religion und Frauenbelange besteht sowie aus einem 
Unterhaus (Dewan Perwakilan Rakyat Papua, DPRP) von gewählten RepräsentantInnen politischer 
Parteien. Der Verantwortungsbereich des MRP beschränkt sich auf die Wahl und Bestätigung von 
KandidatInnen für das Amt des Gouverneurs sowie der KandidatInnen für MRP-interne Positionen. 
Ferner ist der MRP für den Entwurf regionaler Gesetzgebungen (perdasus) verantwortlich. Das DPRP ist 
verantwortlich für den Beschluss von spezifisch regionalen Bestimmungen und gesetzlichen 





, des Adat-Rates der Papuas. Tom Beanal, ein katholischer 
Priester wurde zum Vorsitzenden gewählt. Die Mitglieder des DAP und des früheren 
PDP waren identisch. Der DAP fungiert vorwiegend als Plattform der indigenen 
Bevölkerung Papuas und vertritt deren Rechte. Der DAP kennzeichnet sich durch eine 
gewaltfreie Ausrichtung, lehnt jedoch die Art und Weise der Umsetzung des Gesetzes 
zur Spezialautonomie durch die Zentralregierung in Jakarta ab. Die Neuorientierung hin 
zu adat Papua stand im Mittelpunkt, was ihn zu einer wichtigen politischen Institution 
machte, welche zunehmend an Popularität gewann (Heidbüchel 2007: 98).
163
 Nicht 
                                                                                                                                                                              
Provinzbudget. Der Gouverneur ist in erster Instanz dem DPRP verantwortlich. (3.) Das Gesetz sieht 
neben dem Gebrauch indonesischer staatlicher Symbole ebenfalls die Verwendung einer Papua-Fahne 
sowie einer Hymne vor. Lokale politische Parteien dürfen laut Gesetz No. 21/2001 ebenfalls gegründet 
werden. (4.) Das Gesetz gewährleistet den Papuas einen höheren Anteil aus den in Papua erwirtschafteten 
Gewinnen. (5.) Das Gesetz verpflichtet die Provinzregierung existierende Gewohnheitsrechte und 
Traditionen zu schützen. Inkludiert sind dabei auch die Rechte traditioneller Gemeinschaften über 
Ländereien und natürliche Ressourcen bzw. andere wirtschaftliche Aktivitäten die auf deren Land 
stattfinden. Das Gesetz unterstützt zudem die Etablierung von sowohl traditionellen wie auch auf 
Menschenrecht basierenden Gerichten (siehe Resosudarmo et al. 2009: 25; 60-65). 
162 Dewan Adat Papua. 
163 Aber auch dessen regierungskritisches Auftreten macht den DAP zu einem wichtigen Organ im 
politischen Diskurs. Heidbüchel schreibt dazu: „They blame the Central Government to lack the will to 
implement a right (self-determination and autonomy) given to the Papuans. This demand is connected 
then with demands such as the clarification of the history of the integration of Papua into Indonesia. This 
demand is linked with human rights abuses committed by the Indonesian security apparatus. There are 
also purely political demands such as that any decision made concerning Papuans has to get prior 
approval by a representative organ of the Papuan population. This is also a criticism directed to the MRP 
which in their eyes fails to represent the Papuan cultural diversity and lacks real power.‖ (Ibid. 99). Die 
Hauptziele des DAP fasst der Politiker und Menschenrechtsaktivist Willy Mandowen wie folgt 
zusammen:  
-to protect land, sea and other natural resources, as well as the environment, as an entity which is owned 
by the adat-Community of Papuans; 
-land, see and environment are inalienable; 
-all those dealing with development – such as the Government, business and nongovernmental 
organizations – should recognize and guarantee the adat-Rights, particularly the right to life, owner‟s 
rights and the right to social security; 
-all projects on development and reconstruction require the agreement of an affected adat-Community; 
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zuletzt wird der von Tom Beanal angeführte DAP, der sich zudem stark am westlichen 
Modell der universellen Menschenrechte orientiert heute vermehrt als Ersatz für den 
teilweise separatistisch ausgerichteten PDP gesehen (ibid. 98). 
Statt der erhofften Entspannung verschlechterte sich der Dialog zwischen Jakarta 
und Papua unter der Präsidentschaft von Megawati. Weiterhin mehrten sich die Zweifel 
an der Absicht der Zentralregierung, das Gesetz zur Sonderautonomie in vollem 
Umfang umzusetzen. Unter der Bevölkerung machte sich erneut Unruhe breit und die 
Stimmen nach Unabhängigkeit wurden wieder lauter. Angesichts der angespannten 
Lage initiierte die katholische Kirche am 21. September 2002, dem Weltfriedenstag, 
einen Friedensmarsch durch die Straßen von Jayapura. VertreterInnen aller staatlich 
anerkannten Religionen nahmen daran teil. Ebenfalls in diesen Zeitraum fiel das von 
den religiösen Autoritäten ins Leben gerufene Konzept Tanah Damai Papua (Papua, 
Land des Friedens), welches sich in erster Linie gegen die durch die indonesischen 
Sicherheitskräfte ausgelöste Atmosphäre hoher Gewaltbereitschaft richtete und staatlich 
ausgeübte Menschenrechtsverletzungen anprangerte. Wichtigste Forderung dieser 
friedvollen Bewegung ist die Entmilitarisierung Papuas. Diese Friedensbewegung, die 
heute von vielen als realistischster Konfliktbewältigungsansatz gesehen wird, wurde mit 
Ausnahme des indonesischen Militärs (TNI) von allen Institutionen bzw. 
Organisationen sowie der Mehrheit der Bevölkerung Papuas anerkannt, u.a. auch von 
der Freiheitsbewegung OPM. Als auffällig zeigt sich in der Post-Suharto-Periode, dass 
eher religiöse Institutionen und weniger der Staat in der präventiven 
Konfliktvermeidung bzw. der Konflikttransformation aktiv wurden. Allen voran steht 
                                                                                                                                                                              
-all Papuan tribes and the entire adat-Community must acknowledge the territorial rights of their 
neighbors; 
-the adat-Community is obligated to make use of its natural resources in support of the political 
aspirations of the Papuan people; 
-the adat-Community is prepared to co-operate with people from outside in exploring natural resources; 
-the adat-Community is also prepared to co-operate with people from the outside in order to generate a 
country free of violence and repression to make Papua a country of peace; 
-the adat-Community welcomes and hosts people from the outside. No difference shall be made on the 
base of tribe, religion or ethnicity; 
-the adat-Council recognizes the self-determination and autonomy of each tribe in West-Papua.” (Zitiert 
in Heidebüchel 2007: 99-100).  
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die katholische Kirche, vertreten durch das bereits 1998 gegründete Sekretariat für 
Recht und Frieden der katholischen Diözese in Jayapura.
164
 
Am 27. Januar 2003 erließ Megawati zum Zweck der administrativen 
Fragmentierung (pemekaran) eine Präsidentschaftsverordnung (Inpres No. 1/2003)
165
, 
der zufolge Papua in drei Provinzen aufgeteilt werden sollte (Papua, Irian Jaya Tengah 
und Irian Jaya Barat).
166
 Diese Verordnung verursachte größere Spannungen als 
sämtliche Regierungsmaßnahmen in den Jahren zuvor und verletzte zudem das Gesetz 
der Spezialautonomie. Weder die Provinzregierung noch religiöse oder andere zivile 
Organisationen waren in diesem Entscheidungsprozess involviert (Timmer 2007: 468). 
Gegen Ende desselben Jahres, im November 2003, kam es schließlich zur Gründung der 
Provinz Irian Jaya Barat, nicht aber der dritten geplanten Provinz Irian Jaya Tengah. 
Unter den Mitgliedern des MPR und des DPRP fand diese Teilung keineswegs 
Anerkennung, was sich bis heute nicht geändert hat.
167
 Vor allem ist es den politischen 
Maßnahmen Jakartas zuzuschreiben, dass sich der Konflikt in Papua eher verschärfte als 
beruhigte. Bereits einige Monate später kam es vom 23. bis 25. August 2003, anlässlich 
des Versuchs von Regierungsbeamten die Provinz Irian Jaya Tengah auszurufen, zu 
schweren Straßenschlachten in Timika. Die Unruhen forderten fünf Tote.  
Immer mehr rückte der Papuakonflikt nun in die internationale Öffentlichkeit, 
u.a. durch intensive Menschenrechtsarbeit. Am 10. Dezember 2003 legte die Yale Law 
School eine Studie vor, die zum Schluss kam, dass die indonesische Regierung die UN-
Konvention zur Verhinderung und Bestrafung von Genozid von 1948 verletzt hat.
168
 
                                                            
164 Sekretariat Keadilan dan Perdamaian Keuskupan Jayapura. 
165 Basierend auf Gesetz Nr. 45/1999. 
166 Siehe Resosudarmo et al. (2009: 25-26), Chauvel (2006) und im ICG-Report (2003). Ferner 
beinhaltete diese Verordnung auch die Gründung von drei neuen Regentschaften (Paniai, Mimika, Puncak 
Jaya) und einer Stadtgemeinde (Sorong).  
167 Resosudarmo et al. schreiben diesbezüglich: „The dispute continues and in a legal sense is yet another 
unresolved issue in relation to special autonomy. Nevertheless, it seems highly unlikely that politically 
there can be any return to a single Papuan province, given the fissures that have developed between the 
elites in the eastern and western parts of the region (2009: 26). 
168 Vgl. Octavianus Mote. Abzurufen unter: http://www.etan.org/issues/wpapua/1207spaut.htm (zuletzt 
zugegriffen am 18.08.2010). Siehe auch: Brundige et al (2004): Indonesian Human Rights Abuses in West 
Papua: Application of the Law of Genocide to the History of Indonesian Control.  
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Ein knappes Jahr darauf wurde am 7. September 2004 der Menschenrechtler und 
Begründer der NGO KontraS
169
 Munir auf einem Flug nach Singapur von einem 
Mittelsmann des indonesischen Geheimdienstes vergiftet.
170
 Der am 14. September 
2004 von indonesischen Sicherheitskräften begangene Mord an Pfarrer Elias Tabuni 
löste einen weiteren Konflikt im Hochland (Mulia) aus und führte zu einer 
Militäroperation der indonesischen Armee gegen die Bevölkerung. Dabei flüchteten 
5000 Menschen in die Wälder.
171
 Ereignisse und Entwicklungen wie diese verschärften 
zunehmend die ohnehin schon angespannten Beziehungen zwischen Jakarta und Papua. 
Am 20 Oktober 2004 trat Präsident Susilo Bambang Yudhoyono (2004 -) sein 
Amt an.
172
 Er wurde in einer direkten Wahl vom Volk gewählt und konnte sich in einer 
Stichwahl gegen Megawati Sukarnoputri durchsetzen. Im Gegensatz zu seiner 
Vorgängerin vertrat der neue Präsident eine diplomatischere Linie und veranlasste am 
31. Oktober 2005 die Installation des MRP, entsprechend dem Gesetz zur 
Sonderautonomie. Zum Vorsitzenden wurde der katholische Theologe Agus Alua 
gewählt. Kurz darauf unterschrieb Yudhoyono am 28. Oktober die Internationalen 
Menschenrechtsverträge.
173
 Im Jahr 2006 wurde in der Provinz Papua erstmals ein 
Gouverneur direkt vom Volk gewählt. Die Amtszeit von Gouverneur Barnabas Suebu 
läuft im Jahr 2011 aus.
174
 Ebenfalls im Jahr 2006 fanden auch in der Provinz West Irian 
Jaya
175
 Gouverneurswahlen statt, trotz lautstarker Proteste der Bevölkerung und des 
MRP. Neuer Gouverneur der Provinz West Irian Jaya wird Abraham Octavianus 
                                                                                                                                                                              
Abzurufen unter: http://www.law.yale.edu/documents/pdf/intellectual_life/west_papua_final_report.pdf. 
(zuletzt zugegriffen am 30.01.2011). 
169 Komisi untuk Orang Hilang dan Korban Tindak Kekerasan. 
170 Siehe http://www.kontras.org/munir/Kronologis_Kasus_Munir_eng.pdf. (zuletzt zugegriffen am 18. 
08. 2010). 
171 Siehe u.a. auf der Homepage von ELSHAM Papua. Abzurufen unter: http://elshamnewsservice. 
wordpress.com/kronologi-papua/daten-und-fakten-zu-west-papua/. (zuletzt zugegriffen am 18.08.2010). 
172 Präsident Susilo Bambang Yudhoyono befindet sich nun in seiner zweiten Amtsperiode, die bis 2014 
andauert. 
173 Dies beinhaltete zivile und politische Rechte (ICCPR) sowie wirtschaftliche, soziale und kulturelle 
Rechte (ICESCR). 
174 Nach seiner erstmaligen Amtszeit als Gouverneur von Papua in den Jahren von 1988 bis 1993 war 
Barnabas Suebu u.a. Botschafter der Republik Indonesien in Mexiko, Honduras und Panama. 
175 Am 7. Februar 2007 wurde West Irian Jaya in West Papua (Papua Barat) umbenannt. 
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Atururi (2006-). Mit dieser Wahl kam es erneut zu einer eklatanten Verletzung des 
Autonomiegesetzes.  
Im November 2007 erliess der Präsident die Verordnung PP 77/2007 und sprach 
somit erneut ein Verbot separatistischer Symbole aus. Provoziert durch diese 
Verordnung hissten Papua-AktivistInnen abermals die Morgensternflagge, u.a. in 
Fakfak, Timika, Wamena und Manokwari. Es kam zu Verhaftungen und in Manokwari 
zu einem Prozess gegen Jack Wanggai und elf weitere Personen, die im Rahmen der 
Demonstration die Morgensternflagge gehisst haben sollen.  
Für Zündstoff sorgten aber auch andere politische Entscheidungen, wie etwa 
jene im August 2008, einer Verordnung von vier Ministerien zur Abschaffung des 
Sonntags als Feiertag. Unter dem Slogan Pancasila Yes – Sharia No, organisierte 






Am 26. November 2009 sorgte eine politische Entscheidung des MRP für große 
Spannungen zwischen Jakarta und Papua. Es handelt sich dabei um den sogenannten SK 
(surat keputusan) No.14. Die Entscheidung (ICG: 2010b: 2), die vom Innenministerium 
in Jakarta im Mai 2010 offiziell zurückgewiesen wurde, besagt: 
 
[…] that candidates for district-level elective office – bupati, deputy bupati, 
mayor and deputy mayor – should be indigenous Papuans. This meant having 
Melanesian parents; being descended from Papuans patrilineally; or having a 
cultural basis in indigenous Papuan traditions. Local district councils would 
submit the names of candidates to the MPR to verify that they meet the 
conditions. 
 
Den Hintergrund für diese diskriminierende Politik des MRP ist im Rahmen der 
extensiven MigrantInnenströme zu verstehen. Gegenwärtig mehren sich die Stimmen, 
dass ohne derartige Beschränkungen ZuwandererInnen aufgrund ihrer steigenden Zahl 
                                                            
176 Forum zur Kommunikation unter den ChristInnen Indonesiens. 
177 Ebenfalls für Spannung sorgten letztendlich die im Januar 2009 diskutierten Entwürfe eines Anti-
Pornografie-Gesetzes, welche u.a. freizügige Kleidung verbieten. Traditionell bekleidete Papuas würde 
dieses Gesetz in besonderem Maße treffen bzw. sogar zu deren Kriminalisierung führen. 
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Papuas auch aus der Politik verdrängen könnten. Insbesondere bezieht sich die Sorge 
auf Städte, in denen die TransmigrantInnen bereits bis zu zwei Drittel der Bevölkerung 
ausmachen.
178
 Bei direkten Wahlen würden, so die Meinung vieler, ZuwanderInnen 
kaum für Papuas stimmen (ibid. 2). Die Ablehnung von SK14 durch Jakarta verstärkte 
schließlich bestehende Ansichten, dass Papua immer noch ein Spielball Jakartas sei und 
den Menschen das Recht, eigene Entscheidungen zu treffen, weiterhin verwehrt bleibt. 
Diese Stimmung drückte der indigene Papua-Führer und Vorstand des muslimischen 
Rates in Papua (MMP) Pace Roby Aituaroa in einem Interview mit der ICG (2010b: 3) 
wie folgt aus: 
 
When it comes to that, isn‘t the provision allowing Aceh to apply Islamic law 
discriminatory? Isn‘t the fact that Jakarta districts don‘t have district councils 
discriminatory? Isn‘t the law ensuring the Sultan of Yogyakarta is also its 
governor discriminatory? Why is it just in Papua that it becomes a problem? 
 
Wie nicht anders zu erwarten, fand SK14 viele AnhängerInnen unter den Papuas, vor 
allem auch in den Reihen der AktivistInnen. Einige von ihnen gründeten im November 
2009 das Demokratische Forum der Vereinigten Papuas (Forum Demokrasi Rakyat 
Papua Bersama, FORDEM), welches in politischer Nähe zum MPR und zum DAP 
angesiedelt ist. Die Botschaft dieser neuen Bewegung ist eindeutig und 
unmissverständlich:  
 
They believed otsus had failed to deliver either protection or empowerment for 
Papuans, and there was little to show for the trillions of rupiah Papua was 
receiving.‖ 179  
 
Damit spricht FORDEM den vielen Papuas geradezu aus der Seele, für die die 
Spezialautonomie keine Verbesserungen gebracht hat und somit als gescheitert 
                                                            
178 Zu Migration in Papua siehe u.a. Upton (2009a; 2009b). 





 Ob die gegenwärtige Situation ausschließlich als Resultat des 
bisweilen fehlgeschlagenen Dialogs zwischen Jakarta und Papua zu betrachten ist, gilt 
es im nächsten Abschnitt zu hinterfragen. 
 
Eine neue Enttäuschung: Die Politik der Papua-Elite 
Erstmals ist es nun Papuas möglich, politischen Einfluss auszuüben und sich zudem 
Zugang zu ökonomischen Ressourcen zu sichern. Seit Einführung der Spezialautonomie 
wurden von Jakarta Unsummen an Aufbau- und Entwicklungsgeldern nach Papua 
gepumpt. Der Finanzaufwand, den Jakarta seither betreibt, ist mit keiner anderen 
indonesischen Provinz vergleichbar und bewegt sich an früheren Standards gemessen in 
astronomischen Höhen. Unglücklicherweise hat diese Finanzwelle ein dichtes Netzwerk 
an Korruption entstehen lassen, in dem sich die Papua-Elite kaum anders verhält als ihre 
indonesischen Amtsvorgänger.
181
 Unabhängigen Berichten zufolge verschwinden circa 
80 % der Spezialautonomiegelder in der Bürokratie, die zunehmend von Papuas 
dominiert wird. Aber auch innerhalb des Beamtenapparates sickern die Gelder nur 
schwerlich bis an die Basis, sprich die niederen Beamten. Trotz ausreichender Mittel 
warten sie oft Monate auf ihre Bezahlung.
182
 In der Regel bleiben die Gelder in oberster 
Instanz stecken und genau hier liegt auch der Grund des wachsenden Misstrauens in die 
Politik.
183
 So wie die Spezialautonomiegelder in den Taschen der korrupten Eliten 
                                                            
180 Am 7 Juli 2010 fand abermals eine Demonstration gegen die Sonderautonomie statt, berichtete Nicole 
Meier, Journalistin für die Neue Züricher Zeitung: „In Papua, der östlichsten Provinz des Archipels, 
gingen Tausende von Ureinwohnern auf die Straße. Sie protestierten gegen die Sonderautonomie, die 
ihnen die Regierung in Jakarta 2001 gegeben hatte. Diese Autonomie habe versagt und ihnen keine 
besseren Lebensbedingungen gebracht, kritisierten sie. Die Menschenmenge besetzte das Gelände des 
Provinzparlaments in Papuas Hauptstadt Jayapura und forderte einen Dialog über den Status Papuas unter 
internationaler Mediation und letztlich die Unabhängigkeit von Indonesien― Abzurufen unter: 
http://www.nzz.ch/nachrichten/international/indonesiens_papua_wollen_die_unabhaengigkeit_1.722358.
html (zuletzt zugegriffen am 20 08. 2010). 
181 Dafür haben Papuas eine populäre Bezeichnung, nämlich virus Indonesia (vgl. Timmer 2007:469). 
182 Gespräch mit einem Beamten der Provinzregierung in Jayapura am 03.04.2008. 
183 Abgesehen vom neuen Reichtum der Papua-Eliten durch staatliche Gelder ist Papua auch eine der 
weltweit rohstoffreichsten Regionen. Dieser Reichtum ist in gewisserweise auch als Motor von 
Korruption und Misswirtschaft zu sehen. Überall eröffnen sich nun lukrative Märkte, von denen die 
Papua-Elite zu profitieren hofft.  
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verschwinden, so ähnlich verhält es sich auch mit den politischen Versprechen, die sich 
nach den Wahlen wie in Luft auflösen. Von den in Aussicht gestellten Maßnahmen zu 
Verbesserungen der Infrastruktur und der Anhebung des extrem niedrigen 
Lebensstandards ist nirgendwo etwas zu sehen. Für die Bevölkerung hat sich die Lage 
in keiner Weise verbessert. Zu dieser Feststellung gelangt auch Jaap Timmer in seinem 
im Jahr 2007 (481; 478; 482) erschienenen Artikel Erring decentralization and elite 
politics in Papua: 
 
Currently, there are two points of contention among the vast majority of people 
in Papua. One is the unpredictability of ‗Jakarta‘, as the model of the state that 
the central government is propagating to Papua is unclear, and the other is 
frustration over the wealth and influence of Papuan elites whose agendas are 
often too detached from the circumstances they suggest to address. […] Since 
administrative procedures lack transparency, the widespread feeling among 
Papuans that their own elite cannot be trusted will no doubt increase. […] In 
other words, ‗disorder‘ in Papua is not merely a condition created by ‗Jakarta‘ or 
as a state of dereliction; it is a condition that offers opportunities for people in 
Papua who know how to play the system. 
 
                                                                                                                                                                              
Das 21. Jahrhundert überrollt Papua mit einer neuen Dimension der Rohstoffausbeutung von globalen 
Auswirkungen. Palmöl, das grüne Gold Papuas, ist weltweit gefragt, vor allem im rohstoffhungrigen 
China (Telapak 2009. Abzurufen unter: http://www.eia-international.org/cgi/news/news.cgi?t= 
template&a=566 (zuletzt zugegriffen am 04 06. 2010). Das Geschäft ist in doppelter Weise lukrativ und 
zerstörerisch. Um Palmölplantagen pflanzen zu können, wird Land benötigt, was wiederum zur 
Abholzung des drittgrößten Regenwaldes der Erde führt. Merbau (kayu besi), so nennt sich das 
widerstandsfähigste und härteste Tropenholz, welches vorwiegend in Papua vorkommt und verarbeitet in 
Gartenmöbeln und Parkettböden seinen Weg nach China, Japan und Europa findet (siehe Telepak 2005). 
Abzurufen unter: http://www.eia-international.org/cgi/reports/reports. cgi?t=template&a=93 (zuletzt 
zugegriffen am 04 06. 2010). Der Löwenanteil dieser Hölzer wird auf extralegalem Weg nach China 
geschmuggelt. Nahezu das gesamte für die gigantischen Bauprojekte im Rahmen der Olympischen Spiele 
2008 verarbeitete Holz kam aus Papua (vgl. Telapak 2009). Der geschätzte extralegale Holzausstoß 
beträgt 70 % des jährlichen Exportvolumens bzw. 7 Millionen Kubikmeter. In unmittelbaren 
Zusammenhang mit dieser wachsenden Rohstoffausbeutung steht der Zugang zu neuem Land, welches 
zum Unbehagen der Geschäftstreibenden bewohnt ist. 
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Dieses von Timmer angesprochene System ist jedoch nicht zwingend auf einen 
gesetzlich geregelten, legalen Wirkensbereich beschränkt, sondern eng mit extra-legalen 
Aktivitäten verwoben. Es ist vor allem die Grauzone der Landbeschaffung, in der sich 
die extralegalen Aktivitäten internationaler Geschäftskonglomerate mit den 
„Dienstleistungen― indonesischer Sicherheitskräfte und der diese Wege ebnenden 
politischen Elite verbinden. „Der Reichtum von Papua ist der Untergang der Papuas―, 
so drückte es ein Informant aus, als wir uns über die Korruption der politischen 
Verantwortlichen unterhielten. Im Rahmen dieser neuen Dimension der 
Rohstoffausbeute wird alles, was den Geschäften im Wege steht, zum lästigen 
Hindernis, inklusive der dort lebenden Menschen. Auch wenn Agus Sumule - der 
Berater des Gouverneurs der Provinz Papua - versichert, dass die Abholzung 
kontrolliert passiert, sprechen die unabhängigen Berichte internationaler Umwelt- und 
Menschenrechtsorganisationen eine andere Sprache (Persönliches Gespräch mit Agus 
Sumule in Oxford am 06. Februar 2010). Die gesetzliche Unsicherheit, die korrupte 
lokale und nationale Regierung, die geografische Isolation, sowie die sich über 
Jahrhunderte gefestigte Tradition, Entscheidungen ohne den Einbezug der Bevölkerung 
zu fällen, erleichtert, um nicht zu sagen begünstigt, skrupellose Rohstoffausbeutung, die 
auf Menschen keine Rücksicht zu nehmen braucht. 
In diesem Licht muss auch die umstrittene Aufteilung Papuas in neue Provinzen, 
Bezirke bzw. Stadtgemeinden gesehen werden. Obwohl sich die meisten politischen 
Institutionen wie der MRP und der DAP dagegen aussprechen, ist eine weitere 
Aufteilung durchaus im Interesse mancher hochrangiger Politiker. Sie sehen darin vor 
allem die Möglichkeit in neue Machtpositionen vorzurücken, die ihnen nicht zuletzt 
leichteren Zugang zu ökonomischen Ressourcen ermöglichen. Für Jakarta ist eine 
weitere Aufteilung hingegen die beste Strategie, um das Aufkommen einer nationalen 
Papuaidentität zu verhindern.     Die politische Elite Papuas charakterisiert sich jedoch 
nicht nur durch ihr hohes Maß an Korruption, sondern auch durch traditionsgemäß stark 
ausgeprägte Loyalitäten gegenüber ihrer jeweiligen adat Gemeinschaft (vgl. McGibbon 
2003). Daraus ergibt sich ein weiteres Problemfeld, nämlich eine Art der 
„Begünstigungspolitik―, in der die Papua-Elite sich bemüht, die Interessen ihrer eigenen 
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Gruppe gegenüber anderen Gruppen auszuspielen.
184
 Diese Gegebenheit ist nicht 
unwesentlich, weist sie doch auf ein wesentliches Merkmal Papuas hin, nämlich, dass 
diese Region alles andere als einheitlich ist. 
 
Papuanisasi, Memoria Passionis und die Wiederentdeckung des Islam 
Eng verbunden mit dem Begriff papuanisasi, der eher als politisches Werkzeug zur 
Konstruktion einer einheitlichen Papuaidentität in der Post-Suharto-Ära gesehen werden 
kann, steht die grundlegende Frage: Wer sind die indigenen Papuas? Eine ungefähre 
Vorstellung, wer als indigener Papua gelten könnte, zeigten uns bereits die Verfasser 
von SK14. Dieser hatte durchaus reale Auswirkungen, wie u.a. ein Vorfall aus dem Jahr 
2005 zeigt. Damals trat Mohammad Musa‘ad als Kandidat für das Amt des 
Vizegouverneurs der Provinz Papua an. Der in Fakfak geborene Kandidat, dessen 
Mutter eine Papua und dessen Vater arabischer Abstammung ist, wurde vom MRP nicht 
weiter zur Wahl zugelassen, da er dessen strenge Auflagen nicht erfüllte. Für den MRP 
war Mohammad Musa‘ad kein „indigener Papua― (ICG 2006: 8). Heute, zehn Jahre 
nach diesem Vorfall (ICG 2010: 10), definiert der MRP „indigene Papuas― als 
 
[…] born of Melanesian parents; those descended from a Melanesian father; and 
those who have a Papuan cultural base – meaning a local language, a Papuan 
tribe, a village to which he or she belongs, and a customary tradition (adat 
istiadat). 
 
Ferner wurde dieser Definition hinzugefügt, dass sie für die kommenden 15 Jahre – also 
der verbleibenden Dauer der Spezialautonomie in Papua – Gültigkeit besitzt und eine 
positive Diskriminierung während dieser Periode der einzige Weg sei, effektiv die 
Unabhängigkeitsbestrebungen der Papuas zu reduzieren. 
Allzu deutlich geht hier hervor, wie Papuaidentität konstruiert wird. Umso 
wichtiger ist es zu betonen, dass es sich dabei ausschließlich um ein politisches 
Konstrukt handelt, welches keineswegs repräsentativ für die Bevölkerung von Papua 
steht. Ein Papua zu sein bedeutet somit in erster Linie kein Indonesier zu sein. Es 
                                                            
184 Siehe auch den in Kürze erscheinenden Artikel ―Marginal Governance in the Time of Pemekaran. 
Case Studies from Sulawesi and West Papua,‖ von McWilliams (2011). 
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handelt sich dabei um ein politisch motiviertes ethnisches Konstrukt, das im Sinne von 
Frederik Barth
185
 ausschließlich der Abgrenzung dienlich ist. 
Im Kontext der Spezialautonomie ist papuanisasi ein von der Papuaelite in Gang 
gesetzter Prozess der heterogenen indigenen Bevölkerung eine gemeinsame Identität zu 
geben.
186
 Papuanisasi kann somit auch als fragwürdiges politisches Ziel interpretiert 
werden, die über 250 unterschiedlichsten adat Gemeinschaften Papuas zu vereinen, um 
durch Geschlossenheit der „indonesischen Kolonialherrschaft― entgehen zu können. 
Wenn auch nicht ganz offensichtlich, so geschieht papuanisasi auch entlang 
religiöser Linien. Das christliche Gesicht Papuas wurde bei der MRP-Definition 
„indigener Papuas― bewusst nicht erwähnt, nicht etwa weil es keine Rolle spielt, 
sondern vielmehr weil es großes Konfliktpotenzial in sich birgt. Wie sehr Religion – 
insbesondere das Christentum – mit papuanisasi verbunden ist, zeigt u.a. der junge 
indonesische Sozialwissenschafter Cahyo Pamungkas in seiner unveröffentlichten 
Diplomarbeit zu Islam und Identitätskonstruktionen der Papuas im Rahmen der 
Spezialautonomie.
187
 Bei seiner Auseinandersetzung mit papuanisasi stellt der Autor 
fest, dass es sich dabei vorwiegend um die Konstruktion einer melanesisch-christlichen 
Identität handelt, die muslimische BürgerInnen benachteiligt oder gar ausschließt. Als 
                                                            
185 Siehe Barth (1969). 
186 Das Wort Papua, welches heute allgemein als „kraushaarige Schwarze― verstanden und anerkannt ist, 
zeigt deutlich, wie gering dessen identitätsstiftenden Eigenschaften doch sind. Nicht umsonst haben sich 
nahezu alle WissenschafterInnen, die sich mit Papua beschäftigen auch mit der Etymologie dieses Wortes 
befasst. Ich persönlich finde die „rassistische― Auslegung dieses Terminus äußerst fragwürdig. Ohne der 
Fragestellung nach dem Ursprung dieses Wortes weiter nachzugehen möchte ich dennoch auf eine andere 
Interpretation verweisen, die ich bereits in Kapitel 3 vorgestellt habe. Das Wort der Sawiyanooianoo für 
die Geister der Unterwelt und die kürzlich verstorbenen Ahnen ist Popowa (von den Missionaren mit 
Teufel übersetzt). Inwieweit das Wort Papua, welches dem Wort Popowa sehr ähnlich ist, eine 
ursprünglich religiöse Bedeutung hat, wäre eine eigene Studie wert. Einen ausgezeichneten Überblick zur 
Literatur, die sich mit der Etymologie dieses Begriffs beschäftigt, liefert übrigens Renate Korber (1998: 
42-44) in ihrer unveröffentlichten Dissertationsschrift „Papua zwischen Kolonialregime und 
postkolonialer Herrschaft―. 
187 Der Originaltitel dieser ausgezeichneten jedoch unveröffentlichten im Juli 2008 fertiggestellten Arbeit, 
die der Politikwissenschafter mir freundlicherweise per Email zukommen ließ, lautet: Papua Islam dan 
Otonomi Khusus: Kontestasi Identitas di Kalangan Orang Papua (Papua Islam und Sonderautonomie: 
Identitätskonflikte unter Papuas [Eigenübersetzung]). 
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extrem marginalisierte Gruppe identifiziert er die muslimischen Papuas der 
Vogelkopfhalbinsel. Sie sind laut ihm in einer prekären Situation, da sie als 
MuslimInnen eine Minderheit unter den Papuas darstellen und sich als Papuas auch von 
den TransmigrantInnen abgrenzen. Um seine Argumentation zu bekräftigen, verweist 
der Autor auf den bereits erwähnten Mohammad Musa'ad, welcher laut MPR nicht die 
Anforderungen eines „indigenen Papuas― erfüllte. Pamungkas zeigt in seiner Arbeit 




Was ich in diesem Abschnitt aufzuzeigen versuchte, ist die rezente politische 
Konstruktion einer Papuaidentität, die eine in dieser Weise nicht existente kulturelle 
und ethnische Einheit der Papuas vorgibt. Die Bevölkerung von Papua ist nach wie vor 
hochgradig heterogen, sich in vielen Belangen unterscheidend und im Grunde nicht 
anders beschaffen, als die vielfältige Bevölkerung Indonesiens. Die gegenwärtig 
politisch konstruierte Papuaidentität verfälscht hingegen dieses Bild, diese Meinung 
vertritt auch Jaap Timmer (2007: 481): 
 
To remain critical what is going on in Papua, policy-makers (as well as Papua 
watchers) should be careful not to fall into the classic mistake of seeing that 
there is a united Papuan cause that is frustrated by ‗Indonesia‘. In fact, there has 
never been an en masse Papuan effort to struggle for secession from Indonesia or 
a ‗compact, self-conscious, and organized community‘ […] There have always 
been strong divisions within Papua even when people organize in civil society 
organizations, government bodies, or alongside activist circles abroad. What 
most Papuans have in common though is a memoria passionis and the 
experiences of development programs and democratization efforts dogged by 
unfulfilled promises and failures. 
 
                                                            
188 Die Arbeit von Cahyo Pamungkas ist eine von mehreren Arbeiten zum Islam in Papua. Nicht nur auf 
der Universitas Indonesia, sondern auch auf der Universitas Cenderawasih und anderen teils auch 
christlichen und islamischen Bildungseinrichtungen wird zunehmend auf die Rolle des Islam in Papua 
fokussiert, was ebenfalls als Zeichen der anwachsenden Bedeutung von Religion in dieser Region zu 
sehen ist.  
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Der Weg des kollektiven Leidens, das gemeinsam erfahrene Trauma, eben die memoria 
passionis, ein von der katholischen Kirche erschaffenes Konzept ist es, welches 
imstande ist Papuas zu verbinden. Timmer betont vollkommen zurecht memoria 
passionis als stärkste identitätsbildende Gemeinsamkeit der Papuas. In seinem Artikel 
betrachtet er memoria passionis jedoch nicht als religiöses Konzept, sondern beschränkt 
sich darauf es als kollektives Leid im Sinne kontinuierlicher 
Menschenrechtsverletzungen zu interpretieren. Die Tatsache, dass memoria passionis 
ein christliches Konzept ist, sollte aber nicht ausgeblendet werden, denn spätestens hier 
treffen Kirche und Staat bzw. Religion und Politik aufeinander. Bei memoria passionis 
handelt es sich nämlich nicht nur um eine auf gemeinsamen Leid aufgebaute Identität, 
sondern auch um eine in der internationalen Sprache der Menschenrechte 
(neu)geschriebene Geschichte Papuas, die vom Office for Justice and Peace at the 
Catholic Diocese of Jayapura seit Suhartos Sturz in einer gleichnamigen 
Publikationsserie veröffentlicht wird. In diesem Zusammenhang sei auch erwähnt, dass 
Papua unter Suharto gewissermaßen geschichtslos war. Diese Feststellung machte u.a. 
Eben Kirksey (2002) in seiner Arbeit mit dem Titel From Cannibal to Terrorist, in der 
er (S. 22) darauf verweist, dass weder im nationalen Militärmuseum in Jakarta noch in 
den Geschichtsbüchern der staatlichen Schulen die Militäroperationen, die ab dem Jahr 
1962 folgten, Erwähnung fanden. Auch der Autor Robin Osborne (1985) betonte in 
seinem Buch Indonesia‟s Secret War, dass es sich im Falle Papuas um einen 
Geheimkrieg handelte. Dieser geheime, im Verborgenen liegende, durch die Regierung 
von der internationalen Außenwelt abgeschirmte Status haftet Papua auch heute noch 
an, wie die zahlreichen gescheiterten Versuche von JournalistInnen aber auch von 
VertreterInnen kirchlicher Organisationen beweisen, etwas von Papuas Geschichte ans 
Tageslicht zu bringen. Die Geschichtsschreibung Papuas hat der indonesischen 
Regierung zu gefallen, tut sie das nicht, wird sie kurzerhand zensuriert bzw. erst gar 
nicht ermöglicht. Jüngstes Beispiel ist das von der indonesischen 
Generalstaatsanwaltschaft Anfang 2010 zensurierte Buch The Voice of Churches for 
Suppressed People, Blood and God‟s Tears in West Papua. Der Autor dieses Buches ist 
kein geringerer als Rev. Socratez Sofyan Yoman, der Vorsitzende der Baptistischen 
Kirche von Papua.
189
 Zusammenfassend kann somit gesagt werden, dass memoria 
                                                            
189 Vgl. West Papua Report, February 2010. Abzurufen unter: http://www.etan.org/issues/wpapua/2010/ 
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passionis die Menschen Papuas wesentlich stärker vereint als eine konstruierte 
Papuaidentität, es sich dabei aber gleichzeitig um ein christliches Konzept handelt, 
durch welches die Geschichte Papuas reinterpretiert wird. Dass sich daraus Spannungen 
mit der indonesischen Regierung ergeben, liegt auf der Hand, zumal die nahezu gesamte 
historische Literatur zu Papua ebenfalls stark christlich geprägt ist. Buch und Schrift 
kamen in Form des Koran und der Bibel nach Papua und die unter Suharto staatlich 
propagierte „Geschichtslosigkeit der Wilden― hat ebenfalls ihren Teil zur heutigen 
Situation beigetragen.  
 Die Reinterpretation der Geschichte Papuas ist somit eine der wesentlichen 
Veränderungen, die die Post-Suharto-Periode mit sich brachte. Memoria passionis wäre 
in dieser Form unter Suharto wohl kaum möglich gewesen. Als äußerst interessant gilt 
es an dieser Stelle zu erwähnen, dass sich eben aus diesem Umstand innerhalb der 
letzten paar Jahre eine Gegenbewegung entwickelt hat, deren Ziel ebenfalls die 
Reinterpretation der Geschichte Papuas ist. Diesmal handelt es sich aber um die 
geschichtliche Aufarbeitung des Islam in Papua. 
 Wie ich mich bei meinen Feldforschungen selbst überzeugen konnte, ist dieses 
neue Interesse an der Geschichte des Islam bereits weit verbreitet und 
Forschungsgegenstand zahlreicher Bildungsinstitutionen, wie dem LIPI in Jakarta, 
diversen Universitäten und auch vermehrt islamischen und christlichen 
Bildungseinrichtungen. StudentInnen aus Geschichts- und Sozialwissenschaften 
beginnen sich vermehrt für diese Thematik zu interessieren. Abgesehen von 
AkademikerInnen beschäftigt diese Thematik auch die Politik. Am 23. April 2008 fand 
beispielsweise in Fakfak bereits das dritte historische Seminar zur Aufarbeitung der 
Geschichte des Islam statt (ICG 2008: 21). In Verbindung damit wurde ein 
Koranlesewettbewerb durchgeführt (Musabaqah Tilawatil Qur‟an, MTQ). Das Seminar 
trug den Namen Geliat Muslim Irian: Antara Sejarah, Kiprah dan Tantangannya (Das 
Erwachen der Muslime von Irian: Zwischen Geschichte, Fortschritt und 
Herausforderung). Zweck dieser Veranstaltung, so die Aussage des aus dem 
benachbarten Kaimana stammenden muslimischen Bürgermeisters von Fakfak, Wahidin 
Puarada, sei es zu zeigen, dass Papua nicht nur christlich ist. Sehr deutlich lässt sich hier 
ein neues religiös fundiertes Bewusstsein erkennen, welches ebenfalls die 
                                                                                                                                                                              
1002wpap.htm (zuletzt zugegriffen am 20.08.2010). 
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Reinterpretation der Geschichte Papuas zum Ziel hat. Diese religiösen 
Geschichtsinterpretationen bergen jedoch eine wesentliche Gefahr in sich (ibid. 21), 
denn ―[…] history is easily politicised, and some Muslim commentators are using the 
fact that Muslim traders preceded Christian missionaries to suggest that Islam was 
Papua‘s original religion, […]‖ Durch die Reinterpretation der Geschichte Papuas, die 
sowohl von christlicher wie nun auch von muslimischer Seite erfolgt, wird diese 
vermehrt in die Politik getragen. Das zeigt sich auch an der nahezu zeitgleich zu diesem 
Seminar stattgefundenen Proklamation der westlich von Manokwari gelegenen Insel 
Supirori zur „Insel des Evangeliums― (ibid. 22). Papuanisasi ist somit auch ein Prozess 
der Konstruktion religiöser Identitäten. 
 
Nationalismus und Merdeka 
Wie bereits gezeigt, ist die Bevölkerung von Papua alles andere als einheitlich, 
geschweige denn in irgendeiner Weise weitreichend organisiert. Dennoch scheint 
Papua-Nationalismus gegenwärtig stärker zu sein als je zuvor. Diese Meinung vertritt 
zumindest Richard Chauvel in seiner Studie Constructing Papuan Nationalism. 
Verständlich ist daher die Angst der indonesischen Regierung vor einem wachsenden 
Nationalismus in Papua. Heutiger Papua-Nationalismus kennzeichnet sich meiner 
Auffassung nach durch einen wesentlichen Punkt, den die Sozialanthropologin Danilyn 
Rutherford in ihrem Essay Why Papua Wants Freedom: The Third Person in 
Contemporary Nationalism aufzeigt. Rutherford, die nationalistische Texte auf ihre 
Rhetorik hin analysiert, erkennt, dass darin kaum in Erster-Person Plural gesprochen 
wird. „We Papuans― kommt sprachlich kaum vor. In ihren Schlussbemerkungen 
schreibt Rutherford (2008: 373): 
 
The case of West Papua illuminates nationalism‘s founding exclusions — of 
subjects deemed unqualified to speak for themselves. But it also illuminates its 
founding inclusions — of subjects deemed too lofty to speak for any particular 
nationstate. […] the third person in contemporary nationalism marks not only 
the fields of power in which today‘s nationalist movements unfold, but also the 
forms of authority and pleasure they promise to their participants. When we 
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attend to the multiple audiences conjured by such movements, we gain new 
insights into the dreams and desires that move people to risk joining in. 
 
Interessant ist hierbei wie sich unter den Papua-Eliten die Tradition fortsetzt, die 
Bevölkerung Papuas von politischer Mitentscheidung zu exkludieren (ibid. 350): 
 
Although there are places where the phrase we the Papuan nation appears in 
documents and reports, and this kind of we is certainly a feature of rumor and 
other kinds of informal talk, the movement‘s leaders more commonly write of 
their nation in the third person: in this regard, Why Papua Wants Freedom is an 
exemplary text. 
 
Wie in den vorangegangenen Kapiteln demonstriert, blickt die Bevölkerung Papuas auf 
eine lange Leidensgeschichte zurück. Dieses gemeinsam erfahrene Leid ist das stärkste 
verbindende Element und der Motor sämtlicher Freiheits- und 
Unabhängigkeitsbestrebungen. Dass der elementare Wunsch nach Freiheit nicht 
gleichzusetzen ist mit der Forderung nach Unabhängigkeit ist hier von Bedeutung, da es 
sich um zwei verschiedene Bestrebungen handelt, die fälschlicherweise nicht getrennt 
voneinander gesehen, sondern mit einem einzigen Begriff umfasst werden, nämlich mit 
dem indonesischen Terminus merdeka, der sowohl mit Freiheit als auch mit 
Unabhängigkeit übersetzt wird. Der wesentliche Unterschied ist der, dass das Streben 
nach Unabhängigkeit einen ausschließlich politischen Wunsch ausdrückt, wohingegen 
das Verlangen nach Freiheit jedenfalls auch, wenn nicht sogar primär, religiöser Natur 
ist.  
Merdeka ist nicht gleich merdeka! Diese Auffassung vertritt u.a. auch Birgham 
Golden (2003), für den merdeka eine spirituelle Bedeutung in sich birgt. Laut Golden ist 
merdeka aus dem Blickwinkel einer Befreiungstheologie zu sehen. Freiheit muss somit 
nicht zwingend als Loslösung von Indonesien gedacht werden, sondern kann auch als 
Religionsfreiheit und darüber hinaus als Wunsch nach Frieden, sozialer Gerechtigkeit 
und einem Ende des Leidens gesehen werden.
190
 Dieser Doppelbedeutung von merdeka 
                                                            
190 Golden, Brigham (2003: o.S.). ―Political Millenarianism and the Economy of Conflict: Reflections on 
Papua by an Activist Anthropologist.‖ Asia Society‘s Asian Social Issues Program (ASIP).  
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gilt es besondere Aufmerksamkeit zu schenken, nicht zuletzt um das Bild eines 
ausschließlich gegen Indonesien gerichteten mit Separatismus gleichgesetzten 
Nationalismus etwas zu relativieren und im Sinne von Rutherford den Unterschied 
zwischen Dritter und Erster Person zu erkennen. Mit dieser Bemerkung möchte ich nun 
Teil III abschließen und mich Teil IV widmen, der uns nach Biak führt und die 




































































Biak und die Magie des Westens 
Ausführlich beschäftigt sich mit der Insel Biak die Sozialanthropologien Danilyn 
Rutherford. Bereits im Titel ihres im Jahr 2003 erschienenen Buches Raiding the Land 
of the Foreigners bringt sie auf den Punkt, was ich in diesem Kapitel darzustellen 
versuche, nämlich die Sonderstellung Biaks innerhalb Papuas. Deutlich geht aus ihrer 
historisch geprägten Arbeit hervor, dass die Menschen von Biak (zumindest die 
Küstenbewohner) eher als Plünderer zu sehen waren, die in alle Richtungen teilweise 
sogar bis nach Java ausschwärmten. Sie waren somit alles andere als sich 
zurückziehende Opfer vorkolonialer Sklavenjagden (hongi raids). Nirgendwo sonst 
wurde der wohlhabende, fortschrittliche und übermächtige „Westen― derart verehrt wie 
auf Biak. Inbegriff von Macht und Prestige dieses vorkolonialen „Westens― war das 
Sultanat von Tidore. Dazu Rutherford (2003: 17):  
 
Tidore thus appeared to the Papuans as the source of valuables that served as 
evidence of a voyager‘s prowess, and of a potency that provided others with the 
ability to travel. This distant place provided the currency of value, in both of its 
functions: in the form of objects that reflected a person‘s past achievements, and 
in the form of an invisible substance that conveyed the capacity to act. […] They 
still [hier bezieht sich Rutherford auf den Zeitpunkt ihrer Feldforschung im Jahr 
1992] saw foreignness as an attribute of distant polities that individuals could 




Wer einmal dort gewesen war, nahm nicht nur vom Sultan verliehene Titel und 
materielle Kultur (u.a. Schmiedekunst und Eisenäxte) mit zurück, sondern auch die 
„Magie des Fremden―, von der geglaubt wurde, sie sei die Basis für unbeschränkten 
Reichtum, Ruhm und Prestige (ibid. 17): 
 
[…] the Papuans claimed that they were absorbing barak, the Biak version of the 
Arabic word for the magical power that pervaded the sultan‘s person and 
surroundings. 
 
Abgesehen davon erhielten die Seefahrer von Biak vom Sultan die Erlaubnis, auf ihrem 
Rückweg die frontier zwischen Tidore und Biak auszurauben. Das Fremde hatte auf 
Biak einen derart hohen Stellenwert, schreibt Rutherford (4; 19-24), dass es zum Fetisch 
wurde.
 
Der Hauptgrund für die enorme Bedeutung, die dem Fremden in Biak 
zugeschrieben wurde, lag in der extremen und im Vergleich zum restlichen Papua 
einzigartigen Mobilität der an den Küsten der Biak-Numfor-Gruppe siedelnden 
Bevölkerung. Es kann durchaus gesagt werden, dass Biak schon in vorkolonialer Zeit 
Papuas Tor zur Welt darstellte.
191
 Über Biak war die frontier Papua mit der 
„zivilisierten― Welt verbunden. Begonnen hat diese Verbindung durch die ausgeprägten 
Kontakte mit Tidore. Diese Verbindungen waren die Basis für Fortschritt und Macht. 
Ausgedehnte von Tidore teilweise gestattete hongi raids bescherten den Menschen 
schließlich Reichtum und Überlegenheit, was nicht zuletzt zu einem ausgeprägten 
Selbstbewusstsein führte, wie es in Papua eher untypisch war. Wie sich diese besondere 
Stellung des Fremden in der jüngeren Geschichte fortsetzt, zeigt Rutherford in ihrer 
Studie deutlich auf. Als Fremde (amberi) wurden - zumindest in der Ära der „Neuen 
Ordnung― - indonesische TransmigrantInnen bzw. zugewanderte Staatsbedienstete, 
LehrerInnen, Geistliche und andere öffentliche Persönlichkeiten aber auch die 
                                                            
191 Vor diesem geschichtlichen Hintergrund war der auf Baik errichtete Frans Kaisiepo Airport Anfang 
der 90er der erste Flughafen der damaligen Provinz Irian Jaya, an dem sowohl nationale Flüge aus Jakarta 
wie auch internationale Flüge aus Los Angeles (US) abgefertigt wurden (vgl. ibid. 6.). Abgesehen davon 
bestanden auch Pläne der indonesischen Regierung Biak zu einem Touristenzentrum mit den Ausmaßen 
von Bali zu entwickeln, woraus jedoch in Anbetracht des sich über die Jahrzehnte zuspitzenden 
Papuakonflikts nichts wurde. 
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StaatsbürgerInnen von fernen Nationen gesehen. Sie alle stammen aus dem sogenannten 
„Land der Fremden― (sub amber). „This foreign land could be the provincial university, 
it could be the regency bureaucracy, or it could be a place like England or Japan.‖ 
Basierend auf dieser Tradition der auswärtigen Orientierung fanden schließlich auch 
größere Migrationsbewegungen in sämtliche Regionen Papuas statt (ibid. 6):  
 
Biaks make up one of the larger and more dominant ―tribes‖ in Irian Jaya. In the 
early 1990s, one found Biak migrants of various vintages and socioeconomic 
backgrounds living in villages in the Raja Ampat Islands, in the towns of 
Sorong, Manokwari, Nabire, Wamena, Fak-Fak, and Merauke, in the provincial 
capital, Jayapura, in the national capital Jakarta, and in distant cities that 
included Cardiff, The Hague, and Delft. Worldwide at that time, there were 
probably around 100,000 self-identified Biaks in all. 
 
Aufbauend auf dieser besonderen Stellung des Fremden, die stark an Polanyis (1963, 
1966) Konzept des „port of trade― erinnernd192, stellt Rutherford in ihrer Arbeit die 
theoretische Frage, was eine Nation zusammenhält und bezieht sich dabei auf Christine 
Drake und ihre Studie zur nationalen Integration in Indonesien (Drake 1989). Laut 
Drake können vier Faktoren der Integration unterschieden werden. (1.) Die historische 
und politische Dimension (welche gemeinsame historische Erfahrungen wie „geteiltes 
Leid― oder gemeinsame Errungenschaften ausmachen und sich im „gemeinsamen Erbe 
eines Landes― manifestieren); (2.) Die soziokulturelle Dimension (sie beinhaltet geteilte 
kulturelle Attribute, wie Sprache und kulturelle Eigenheiten, die mit bestimmten 
religiösen Praktiken assoziiert sind); (3.) Die interaktive Dimension (hier ist das Maß an 
Kontakten angesprochen, welches Menschen innerhalb eines Nationalstaates durch 
Bewegung und Kommunikation in allen Formen miteinander verbindet); (4.) Die 
ökonomische Dimension (hier stehen „regionale ökonomische Abhängigkeiten bzw. 
Verflechtungen― sowie eine „regionale Balance ökonomischer Entwicklungen― im 
                                                            
192 Diese auf Fernhandel ausgelegten „ports of trade― dienten dem Umschlag von Waren, die im örtlichen 
reziproken Tauschsystem nicht erhältlich waren. Die Handelsplätze wurden in der Regel von der lokalen 
Obrigkeit kontrolliert, die danach trachtete lokale Tauschnetzwerke und „ports of trade― strikt 
voneinander zu trennen (siehe Polanyi 1966: 99). 
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Vordergrund). Obwohl Rutherford diesem Modell von Drake kritisch gegenübersteht 
und es für eingeschränkt gültig betrachtet, sieht sie alle hier erwähnten Punkte auf Biak 
anwendbar (ibid. 5): „In all of the dimensions […]‖, betont Rutherford, „the regency 
scored remarkably well, especially given Irian Jaya‘s reputation for isolation.‖ Genau 
diese Sonderstellung aber war es, die Baik im Rahmen der Integrations- und 
Modernisierungspolitik unter Suharto zum Bindeglied zwischen Moderne und Tradition 
werden ließ. In gewisser Weise wurde Biak repräsentativ für ganz Papua gesehen, was 
es aber definitiv nicht war.  
Was Rutherford in ihrer Arbeit so einzigartig herausarbeitet, ist das ausgeprägte 
Selbstbewusstsein der Menschen von Biak. Anhand historischer Kontinuitäten führt sie 
die LeserInnen bis in die Gegenwart nach Jakarta, indem sie die Reise einer 
Musikgruppe aus Biak in die indonesische Hauptstadt beschreibt (ibid. 225): 
 
The Land of Foreigners, for the singers, who now basked in its aura, had become 
an object of longing instead of fear. […] In reproducing a particular image of the 
Land of Foreigners, the singers were doing more than engaging in what Certeau 
describes as a form of resistance […]. In the act of recreating the foreignness of 
distant worlds, they were also recreating themselves. […] Through their travels, 
they confirmed what they long had claimed – that their forms of magic were no 
less effective than those wielded by wealthy civil servants for raiding prestige 
from foreign worlds. Upon their return to Biak, the singers enjoyed a brief 
period in the limelight, as gossip about their feats in Jakarta spread. 
 
Rutherford betont hier wie einige wenige BewohnerInnen einer weit von Jakarta 
entfernt liegenden Insel der als selbstverständlich gesehenen politischen Machtstellung 
Jakartas auf symbolischer Ebene entgegentraten, indem sie sich als selbstbewusste und 
keineswegs „unterlegene― Papuas auftraten (ibid. 226): 
 
Biaks briefly acted as New Order cultural subjects – but in doing so, they 
anticipated a transformation of the national geography that would break 




Hier genau wurzelt die Besonderheit von Biak, die es letztendlich vom restlichen Papua 
unterscheidet. Durch die Inkorporation der Magie des Fremden aus dem „Westen―, war 
es den Menschen von Biak möglich sich in überlegener Weise zu behaupten und 
abzugrenzen. Während der Großteil Papuas weiterhin die rückständige frontier blieb, 
erlangten die Menschen von Biak durch ihren hohen Grad an Mobilität und 
Kommunikation mit der Außenwelt jene Überlegenheit, die sich in vielen Bereichen – 
insbesondere im politischen Feld - bis in die Gegenwart fortsetzt. Abgesehen davon 
setzt auch die kritische Betrachtung des viel diskutierten Papua-Nationalismus hier an, 
was u.a. in der Frage mündet, inwieweit es sich hier nicht auch um einen integrativen 
Biak-Chauvinismus gehandelt hat. Folglich hat das Biak der Neuen Ordnung zwei 
Rollen erfüllt, nämlich die des „politischen Zentrums von Papua― und die des 
Verbindungsgliedes zwischen dem „Westen― (verkörpert durch das fortschrittliche 
Jakarta) und dem „Osten― (verkörpert durch die rückständige frontier Papua). 
 
Koreri: Mehr als eine religiöse Bewegung 
In seinem Buch Koreri: Messianic Movements in the Biak-Numfor Culture Area, 
welches auch heute noch als die ausführlichste Publikation zu messianischen bzw. 
endzeitlichen Bewegungen (Millenarismus) in Papua gilt, definiert der Missionar Freerk 
Ch. Kamma (1972 [1954]: 3) messianische Bewegungen wie folgt:  
 
Messianic movements arise from expectations of salvation and involve the 
return of a Messiah-like figure. These movements hark back to a mythological 
prehistoric time (a reality of faith); their starting-point is religious, and they 
contain apocalyptic elements. The revolt is against human dependence in general 
(sickness and death) and, in addition, against recent crises situations in 
particular. A critical attitude towards the culture in which they appear is inherent 
in these movements. When no specific re-appearance of a Messiah is involved 




Der Definition von Kamma folgend, kann die an unterschiedlichen Orten in Papua 
aufgetretene Koreri-Bewegung als ursprünglich religiös betrachtet werden.
193
 Im Kern 
dieser Bewegungen liegt die Erneuerung der Ordnung bzw. die Befreiung und Erlösung 
(Heilung, Seelenheil, Errettung) durch einen aufgrund christlicher Einflüsse oft als 
Messias bzw. Jesus bezeichneten Akteur.
194
 Die Besonderheit dieser Bewegungen liegt 
in der selektiven Adaption von christlichen Elementen in die indigene Mythologie. 
Koreri kann somit auch als der Versuch einer Reinterpretation der Geschichte gesehen 
werden. Ziel ist die Konstruktion eines Erlösers bzw. einer (über)mächtigen Figur, mit 
der sich die Menschen identifizieren können. Wichtig ist dabei, dass diese Figur kein 
Fremder ist. Die Erlösung kann nur von innen kommen, denn von außen kommt die 
Unterdrückung. Genau hier passiert etwas für Papua Typisches, Jesus wird zum Papua. 
Ferner beschreibt Kamma Koreri als eine Reaktion der Abhängigkeit. Insofern 
kann Koreri auch als eine Art der Unabhängigkeitsbewegung gesehen werden. Die 
Koreri-Bewegungen, insbesondere jene zwischen 1938 bis 1945 können ebenfalls als 
religiös motivierte politische Bewegungen betrachtet werden, u.a. mit dem Ziel der 
Gründung einer Nation. 
 
Der Mythos 
Die zentrale Figur im Koreri-Mythos wird Manseren (freier Mensch, Herr) Manggundi 
(selbst) genannt (ibid. 17).
195
 Es handelt sich dabei um einen alten Mann, der in der 
Literatur auch als itchy old man bezeichnet wird. Über den Ursprung des Wortes Koreri 
herrscht Ungewissheit. Die gängigste Übersetzung ist laut Kamma „ideal state― oder 
Utopia (ibid. 18). Der Wortstamm lautet rer, was so viel wie „die Haut wechseln― 
bedeutet. Abgesehen von Uneinigkeiten über die Etymologie des Wortes, scheint dessen 
Bedeutung relativ eindeutig. „In present-day usage―, schreibt Kamma (ibid. 19) „it 
literally means Ko („we― incl.), rer („change―), i („it―), i.e. we change it.‖ Hierbei kann 
                                                            
193 Zu den in der Literatur am umfangreichsten dargestellten religös motivierten Bewegungen zählen die 
in Melansien bekannten Cargokulte (cargo cults). Siehe u.a. Worsely (1978).  
194 Auch im Hochland traten charismatische Papuas in Erscheinung, die sich als Jesus bezeichneten. Dies 
beschreibt u.a. ausführlich Benny Giay in seiner Studie über Zakheus Pakage und sein Gefolge bei den 
Me im Hochland von Papua (siehe hierzu Giay 1995). 
195 Diesen Namen erhielt die ursprünglich als Yawi Nushado bekannte Figur nach ihrer Feuertaufe. In der 
Literatur gibt es jedoch unterschiedliche Namensgebungen, die sich alle auf die besagte Figur beziehen. 
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es sich im engeren Sinne um einen Wechsel der Hautfarbe handeln, demnach alle 
schwarzen Papuas eines Tages weiß und Sklaven zu freien Menschen werden, oder aber 
auch um einen Übergang von der als Krise und Konflikt wahrgenommen Gegenwart in 
einen paradiesischen Zustand der Erlösung. Was nun folgt ist eine kurze Darstellung des 
Mythos, wie ihn Kamma niederschrieb.
196
 
Am Yamnaibori-Plateau in Biak lebte ein Mann, der dort einen ertragreichen 
Garten bewirtschaftete. Eines Tages bemerkte er, dass ein Schwein ständig von seinem 
Taro aß, obwohl sein Zaun keine Schwachstelle aufwies. Der Mann passte das Schwein 
ab, um es mit einem Speer zu erlegen. Als es getroffen war, schrie es mit menschlicher 
Stimme „Ya mnai― (ich höre auf damit). Der Mann war verängstigt, es tat ihm leid, was 
er getan hatte. Später machte sich der Mann auf die Suche nach dem Schwein. Er 
konnte aber keine Blutspuren, sondern nur menschliche Fußabdrücke finden. Auch sein 
Speer war nicht mehr auffindbar. Er folgte den Spuren und erreichte eine von Blut 
verschmierte Höhle.
197
 Er ging tiefer in die Höhle und plötzlich, als er schon weit 
vorgedrungen war, erstrahlte ein heller, riesengroßer Raum vor ihm, in dem auch sein 
Speer am Stein lehnte. Er hörte laute und lachende Stimmen. Der snon soroka (Mann 
des Landes der Seelen) sprach zu ihm und fragte, ob er denn einen seiner Verwandten 
sehen könne. Der Mann erwiderte die Frage mit nein und fügte hinzu, dass die Stimmen 
zu fern seien. „Würdest du sie denn gerne aus der Nähe sehen―, fragte der snon soroka. 
„Sicherlich möchte ich das―, war die Antwort. Plötzlich sah er eine Unmenge an 
Menschen, vereinigt in einem großen Dorf, in dem die Dächer der Häuser miteinander 
zu einem Ganzen verbunden waren. Es wurde gesungen, getanzt und alle waren 
glücklich. Er erkannte seine Verwandten. Frauen und Männer waren vereint und 
niemand musste altern. Der Mann wollte nicht mehr weggehen von diesem Ort. Da 
sagte der snon soroka zu ihm (ibid. 25): „Deine Zeit ist noch nicht gekommen, du bist 
                                                            
196 Kamma beschreibt in seinem Buch mehrere Erzählvarianten des Mythos, die sich jedoch all sehr 
ähnlich sind und nur in Details voneinander abweichen. Ich halte mich bei dieser Nacherzählung an die 
Hauptvariante. Die im folgenden Text verwendeten Zitate stammen alle von Kamma und wurden von mir 
ins Deutsche übersetzt. 
197 Interessant ist an dieser Stelle die Ähnlichkeit zum Geheimwissen der Sawiyanoo, in dem ebenfalls 




noch immer Hunger und Schlaf unterworfen. Hier ist der Platz wo du frei davon bist. 
Das hier ist der Koreri-Platz.― 
Der Mann konnte seither keine Freude mehr finden, er verlor die Lust an seinem 
Garten, saß nur mehr traurig herum und entwickelte sich zum gesellschaftlichen 
Außenseiter. Der Mann begann seinen Körper zu vernachlässigen und bekam 
schließlich eine heftige Hautkrankheit. Ab diesem Zeitpunkt wurde er Manarmakeri 
(itchy old man) genannt (ibid. 25).
198
 Unzufrieden mit der unvollkommenen Welt, in der 
die Menschen keine wirklichen Menschen waren und in der Dunkelheit lebten, fasste er 
den Entschluss, Koreri für die Menschen zu finden. Das konnte er aber nur tun, indem 
er in Zukunft alle Fehler, die er in seinem Leben machen könnte, vermeiden würde und 
so entstanden die ersten „Koreri-Regeln―:  
 
There was to be no more bloodsheed, and no pigs were to be kept; snakes, too, 
were no longer to be killed, for they guard the way to the Soroka Koreri [Soroka 
stammt vom malaysischen Wort Surga und bedeutet „Himmel―, erklärt Kamma.] 
And when Koreri comes it will first be night for three days, since he himself 




So machte er sich schließlich auf den Weg nach Sopen an die Südküste von Biak, jenem 
Ort, an dem alle Versionen des Mythos ihren Ursprung haben, weshalb er von den 
BewohnerInnen Biaks als geradezu heiliger Ort verehrt wird. Auch hier wurde er von 
den Menschen verachtet, weshalb er sich schließlich auf die Insel Meokbundi zurückzog 
und dem Genuss des Palmweins verfiel. Nach einiger Zeit aber bemerkte er, dass ihm 
jemand ständig seinen Palmwein stahl.
200
 Er begann nach dem Dieb Ausschau zu 
                                                            
198 Anstelle von Manarmakeri ist Yawi Nushado auch unter den Begriffen Mandarmakeri, 
Mansararmakeri(-di) oder Manarmakdi bekannt. Siehe Kamma (1972: 17). 
199 Ibid.; (25). 
200 Kamma (1972: 80) bemerkt bei der Interpretation des Mythos, dass es sich bei Manarmakeri eventuell 
weniger um einen Alkoholiker als um einen durch den Genuss des Palmweines zu Visionen gelangenden 
Propheten handle und schreibt: „The wine is used as means of getting visions. The genuine believers do 
not even take food at such time, and the resulting glossolalia is explained as follows: the ancestors are 
coming back and are already speaking through the mouths of the ―possessed‖. The fact that the principal 
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halten, wie einst in seinem Garten. Eines frühen Morgens erwischte er den Dieb, es war 
der Morgenstern (sampari). Der alte Mann beklagte den Morgenstern und fragte warum 
er dies mache. Ferner fragte er ihn ob er denn nicht sehe, dass er keinen Besitz, keine 
Frau und kein Essen habe und er seinen Zustand nicht erkenne (ibid. 30). Der 
Morgenstern fragte den alten Mann schließlich, was er denn wolle. „Koreri sheben― (die 
Wiederauferstehung der Toten und die Ankunft von Koreri), war seine Antwort. „Nimm 
die Frucht bintangur, belege sie mit einem Zauberspruch und wirf sie auf Prinzessin 
Insoraki. Sie wird schwanger werden und einen Sohn gebären, dessen Name Manarbew 
(Bringer des Friedens) sein wird.
201
 Durch dieses Kind werden die Toten auferstehen 
und ewiges Leben wird beginnen.― So lautete die Antwort des Morgensterns. Aber auch 
der Wunsch des alten Mannes nach dem Geheimniss des ewigen Lebens sollte vom 
Morgenstern erfüllt werden, dies würde durch die Feuertaufe geschehen. Nun war 
Manarmakeri zufrieden und ließ den Morgenstern zurück an seinen Platz am 
Himmelszelt gehen, wo er seither strahlt. 
 Nach der für die DorfbewohnerInnen unerklärbaren Schwangerschaft der 
Prinzessin wurde damit begonnen, den Vater des in wenigen Tagen herangewachsenen 
Kindes ausfindig zu machen. Als Manarbew letztendlich auf Manarmakeri als seinen 
Vater deutete, waren die Menschen schockiert und wollten nicht glauben, dass die 
schöne Prinzessin mit dem alten Mann eine Liebschaft hatte. Sie rannten in alle 
Richtungen, verließen Biak, um weit weg an verschiedensten Orten in Papua zu siedeln. 
Die Einbäume zerstörten sie, damit ihnen Manarmakeri nicht folgen konnte. Der alte 
Mann aber blieb mit Prinzessin Insoraki und deren Sohn Manarbew. Es sollte ihnen an 
nichts fehlen und sie hatten jeden Tag reichlich zu essen. Manarmakeri folgte auch dem 
letzten Rat des Morgensterns und entfachte am Strand von Maudiru (Yaunya) ein 
großes Feuer. Er sprang in dessen Mitte und verbrannte seine ganze Haut. Als er dem 
Feuer entstieg, war seine alte Haut verwandelt.
202
 Manarmakeri betrachtete seine neue 
                                                                                                                                                                              
personage was fond of palm-wine therefore means that he aimed at establishing contact with the 
ancestors.‖  
201 In einer anderen Version wird die Prinzessin auch als Tochter des Dorfoberhaupts Rumbarak 
identifiziert.  
202 Auch hier weichen die Interpretationen etwas voneinander ab, die von einer weißen europäischen, über 




Erscheinung im Spiegelbild des Meeres und befand die Metamorphose für gut (ibid. 34) 
Es begann ein Leben voller Reichtum und Annehmlichkeiten, welches Manarmakeri mit 
allen Menschen zu teilen gedachte. So zeigte er sich gütig und teilte mit allen 
Menschen. Den BewohnerInnen von Biak bspw. gab er Äxte und Anderen Muschelgeld 
oder Sago.
203
 Aber auch sein Wissen wollte er teilen und zeichnete ein Kanu in den 
Sand. Nachdem sich dieses in ein echtes Boot verwandelte, machte er sich auf zur Insel 
Yapen. Dort war er jedoch nicht willkommen, weshalb er gegen Osten segelte, zum 
Mamberamo, dem mythologisch bedeutsamen Fluss am festländischen Papua, von dem 
gesagt wird, dass sich dort die Unterwelt der Urahnen befindet.
204
 In späterer Folge 
reiste er dann über die Insel Numfor in den fernen Westen, von wo er eines Tages 
zurückkommen und das Goldene Zeitalter einleiten wird. Für Kamma (ibid. 40) steht 
fest, dass die Wiederkehr von Manarmakeri (meist auch Manggundi genannt) bereits 
Jahrhunderte zuvor ein integrales Element in diesem Mythos darstellt. „The Biak people 
expect even more of Manggundi‘s return, for it will mark the beginning of the age of 
Koreri. The sick will be healed, the dead resurrected, and the living will no longer 
die.‖205  
                                                            
203 Die historische Verortung gestaltet sich mitunter etwas schwierig, zumal Kammer nur von Äxten nicht 
aber von Eisenäxten spricht. Es ist jedoch anzunehmen, dass es sich um Eisenäxte handelte, da Eisen in 
dieser Gegeng bereits in den Aufzeichnungen der Reisenden des 16. Jahrhunderts erwähnt wird (ibid. 41). 
Insofern lassen die mythologischen Erzählungen von Reichtum eine Verbindung zu technolgischer 
Entwicklung erkennen, die in engem Zusammenhang mit der Entstehung der Schmidekunst zu denken ist, 
wie unter anderem die Erzählungen über die Feuertaufe nahelegen. 
204 Interessant ist hier die Verbindung zur Sprache des südlichen Yapen, in der der Fluss Mamberamo, der 
mit dem Land der Urahnen bzw. der Seelen identifiziert wurde, als Manberamon bezeichnet wird, worauf 
u.a. Kijne hinweist (siehe ibid. 79). Kamma erinnert in diesem Zusammenhang an Mythen über den 
Ursprung der Menschen von Biak, die sich genau auf diese Gegend zwischen Sarmi und Djayapura 
(Jayapura) beziehen (ibid. 79). 
205 Ein alternatives Ende des Mythos berichtete W.K.H. Feuilletau in Kamma (1972: 44): „Since his 
departure Manseren Koreri has stayed on the upper reaches of the Mamberamo River, whence he will 
return along the stem of a coconut palm which will bend down all the way from there to Meokwundi, and 
then ‗the age of Koreri will begin for all Papuans‘. The power of his magic will ensure that there will 
always be plenty of food. The aged will regain their youth, the sick their health, and the death will be 
resurrected. There will be women in abundance, as well as ornaments and weapons. All will continue to 
live on together in eternal youth, beauty and harmony and…there will be no Company (gemeint ist die 
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Im Laufe von hundert Jahren wurden über dreißig verschiedene Versionen dieses 
Mythos aufgezeichnet, schreibt Kamma und fügt hinzu, dass alle den Konflikt mit dem 
Morgenstern beinhalten (ibid. 52). Insofern bildet der Mythos die Grundlage für die 
zahlreichen Koreri-Bewegungen, die erstmals im Jahr 1855 aufgezeichnet wurden. 
Aktuell sind sie auch heute noch, wie u.a. ein Bericht der ICG aus dem Jahr 2010 zeigt, 
in dem im Gebiet des Mamberamo erneut eine Koreri-Bewegung stattfand.
206
 Für diese 
Arbeit sind jedoch zunächst die Koreri-Bewegungen zwischen 1938 und 1945 auf Biak, 
Numfor und Yapen relevant. 
 
Das Ritual: Die Adventnächte 
Die Adventnächte
207
 bezeichnet Kamma als das wichtigste Element dieser Bewegungen. 
Sie sind der ritualisierte Ausdruck des Mythos, in dem die Menschen in Aktion treten. 
In diesen Nächten erwarten die Gläubigen die Rückkehr von Manseren Manggundi, 
dem Messias (ibid. 97). Es sind dies die Nächte des ausgelassenen Tanzens und 
Singens, nicht unähnlich dem Sing-Sing der Sawiyanoo. Kamma beschreibt ein 
derartiges Ereignis (ibid. 98-99): 
 
On the first day the dancing (wor) begins toward sunset and on the following 
day at about 3 o‘clock in the afternoon, the hour at which the ‗long night‘ is 
                                                                                                                                                                              
niederländische Regierung, die in Anlehnung an die VOC teilweise noch als Company bezeichnet wurde) 
to make them do forced labor and pay tax.‖ (ibid. 90, 126). 
206 Siehe dazu später in diesem Kapitel. Koreri-Bewegungen fanden u.a. statt in: Numfor (1855, 1860), 
Mansinam (1861), Wandamen (1861), Amberbaken (1864), Roon (1866), Dusner und Wandamen (1867), 
Waropen und Numfor (1868), Wariab (1868), Dore (1868), Dusner (1869), Mansinam (1875), Halmahera 
(1875-6, der Prophet von Kau), Mansinam (1877), Mansinam (1880), Meoswar (1881), Mansinam 
(1882), Biak (1884), Mansinam (1890), Dore (1892), Roon (1894, Eine Frau als Medium und konoor), 
Waar (1897), Roon (1900-1908), Numfor (1901), Biak and Numfor (1909, Koreri und die Ankunft des 
guru), Mamberamo und Manggundi (1910), Mangginomi von Numfor (1910), Manokwari (1920), Biak 
(1923, 1926), Padaido Inseln (1926), Biak (1927-28), Japen (1925), Kurudu (1927), Ayau Inseln (1931), 
Dörfer von Amber, Waigeo (1932), Ayau Inseln (1933), Batanta (1934), Pam (1936), Ayau Inseln (1941), 
Yefbo (1947), Biak, Numfor und Japen (1938-1943), Arefi-Yensawai (1962, 1966, 1967) und letztendlich 
Mamberamo (2010). 
207 Der Ausdruck Adventnächte (advent nights) stammt vermutlich von Kamma selbst. Wie die Menschen 
aus Biak dazu sagen geht aus Kammas Buch nicht hervor. 
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expected to begin. […] The approaching arrival of the dead is meanwhile also 
demonstrated in dances of ecstacy, which become particularly frequent towards 
morning. Some especially prepare for this by taking no food all night and 
drinking nothing but palm-wine. Sometimes the ecstasy takes on a collective 
character and the people succumb to it despite themselves. This may grow to 
such proportions that the whole house may shake with the convulsions of the 
―possessed‖. The glossolalia that occurs in these persons is believed to be caused 
by the spirits of the dead who have already arrived and who announce 
themselves by speaking through the mouths of media. They are not only spirits 
of compatriots but also those of foreigners, Dutchmen, Chinese etc., souls that 
wish to participate in the general Koreri. While some are in ecstasy, others go on 
with the regular program of the nights. 
 
Manche tanzen vier und sogar acht Nächte lang, schreibt Kamma. Wenn sich 
Manggundi bzw. Koreri nicht bewahrheitet, begründen die Menschen dies meist, indem 
sie diejenigen dafür beschuldigen, die am Tanz nicht teilgenommen haben. Auffällig ist 
jedoch die Bemerkung am Ende von Kammas Beschreibung des Rituals. Demnach 
können auch fremde Geister Teil der Gemeinschaft werden. Dies zeigt, dass die 
durchaus religiösen Koreri-Rituale keineswegs exklusiv sind, zumindest solange 
Bereitschaft besteht, daran teilhaben zu wollen. Wie sich diese religiöse Bewegung mit 
politisch artikulierten Unabhängigkeitsbestrebungen verbindet, soll im nächsten 
Abschnitt am Beispiel einer besonderen Frau und deren NachfolgerInnen illustriert 
werden. 
 
Angganitha Menufaur: Die erste Prophetin 
Geboren wurde Angganitha Menufaur im Jahr 1905 auf der Insel Supiori. Vor ihrer 
Taufe im Jahr 1932 trug sie denselben Namen wie ihre Vorfahrin Inserensowek, die in 
einem Verwandtschaftsverhältnis zu Manggundi stand. Angganitha Menufaur war 
verheiratet, hatte drei Kinder und galt als musisch sehr begabte Frau (ibid. 157). 
Nachdem ihr Ehemann und eines ihrer Kinder auf einer Reise zu den Raja-Ampat-
Inseln verstarben, wurde sie vor Trauer krank und erlitt wie zuvor Manarmakeri eine 
schwerwiegende Hautkrankheit. Aufgrund zunehmender Verwahrlosung wurde sie 
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schließlich auf der Insel Aiburanbondi ausgesetzt. Besucht wurde sie nur von einem 
ihrer Söhne und interessanterweise einem islamischen Händler, mit dem sie durch die 
Ehe mit ihrem Mann verwandt war. Dieser islamische Händler, schreibt Kamma, lehrte 
sie alle Arten der Magie (ibid. 157). Später berichtete sie selbst von einem Mann, der 
gekommen war, um sie zu heilen. Der Fremde segnete sie und erklärte, er habe sie 
auserwählt, die Botschafterin und Führerin des Lebens zu sein, welches nie enden wird. 
Durch sie würden das Land und die Menschen von Neuguinea die ersehnte Erneuerung 
erfahren, sie würde Koreri einleiten (ibid. 158). So verließ sie Aiburanbondi und zog 
auf die Insel Insumbabi. In Kürze sprach sich ihre Wunderheilung herum und sie 
erlangte auf ganz Biak Berühmtheit. Laut ihrer eigenen Aussage war der Mann, der sie 
heilte Manarmakeri und dieser sagte zu ihr (ibid. 158):  
 
I have seen the misery and all thou hast to bear, the sorrow and the persecution, 
and all the foreign oppression. I shall give thee a reign of permanent peace and 
therefore thy name will be: Bin Damai or Nona Mas ro Judaea (Woman of 
Peace or the Golden Lady of Judea). Today I send thee forth to lead thy people 
to Koreri. In order that this may come about thou shalt never shed blood, for 
blood bars the way to Koreri, since I know thy people is one that likes to wage 
war. And this shall be the token to thee all, the flag that shall fly out over all 
New Guinea in blue, white and red – faith, peace and courage – or, from above 
comes peace or war. I am Kayan Sanau
208
 who came from the West and who 
wages all the wars of the world. Do not fear, for great peoples will wage war but 
that people that shall do right to thee all shall conquer the whole world. If, o 
Irian, they right and fly flag are not recognized, if again thou art oppressed, then 
a third world war shall destroy the whole world. But I, Kayan Sanau, shall lead 
the world war, do not fear‖. 
 
                                                            
208 Nach seiner Feuertaufe war Manarmakeri unter vielen Titel bekannt wie u.a. Manseren Manggundi, 
Manseren Koreri, Korano Konori (König von Konori), Kayan Sanau, Kayan Biak oder Kayan Sanawi 
(der reiche alte Mann von Biak und der reiche sich kratzende Mann). Siehe hierzu Kamma (1972:18). 
Manseren bedeutet „Freier Mensch―. 
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Im Laufe der Zeit wuchs der Ruhm von Angganitha Menufaur, u.a. auch durch die ihr 
zugeschriebenen heilenden Kräfte. Menschen strömten von überall herbei, um sie zu 
verehren, schreibt Kamma (ibid. 159): „Her house too, was miraculously lit and spirits 
of the dead arising mingled with the living every night and sang with them.‖ So 
beschreibt Kamma die Besuche der zahlreichen Lebenden und Toten, die im Haus von 
Bin Damai ein und aus gingen. Es dauerte nicht lange und die kleine Insel 
Aiburanbondi, auf der sie einst ausgesetzt war, wurde umbenannt in Bethlehem. Ein 
zweites Mal wurden nun Regeln aufgestellt, um die Erneuerung der Welt einzuleiten 
(ibid. 159): 
 
1. Do not shed blood, for blood is a bar to renewal (Koreri). If the Biak people 
enter into a fight the whole world will be destroyed by wars. 
2. Do not eat pork, nor the fruit or leaves of the labu-plant. It was anger at this that 
made Manarmakeri leave Sopen. 
3. All animals that change their skins are symbols of Koreri, do not eat them but 
respect them. 
4. Do not bathe in the sea, but pour fresh water over yourself. 
5. Do not eat any part of the fish Inmanen, of which his friend Pada-wakan was 
given the head and the people of Sambar the tail, for this fish was caught by 
Manarmakeri with his golden staff. 
6. It is forbidden to make a fire at night, for that is the time when the glory of 
Koreri will become manifest and the Manseren ship will come. 
 
Kurz nachdem sich die Bewegung auch bei den Behörden und der Mission 
herumgesprochen hatte, und sich auf deren Druck nicht einstellte, wurden alle Häuser 
inklusive jenes von Agganitha mit dem Verbot, auf Insumbabi jemals wieder Häuser zu 
errichten, niedergebrannt. Die Aktion hatte den gegenteiligen Effekt und in Kürze 
standen mehr Häuser als je zuvor. Nach einem Gefängnisaufenthalt in Serui kam 
Agganitha nach einigen Monaten im Jahr 1941 zurück. Ihre Ankunft wurde als Sieg 
gefeiert und ihr Einfluss wuchs. In Massenveranstaltungen, die auf der Insel Insumbabi 
abgehalten wurden, kam es zu Kämpfen zwischen den AnhängerInnen der Mission und 
der Koreri-Gefolgschaft. Letztere versuchten jedoch zu zeigen, dass deren Bewegung 
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nicht unvereinbar mit dem Evangelium ist, was sie unter Bezugnahme auf die Bibel 
betonten (ibid. 161):  
 
The foreign missionaries and the guru [womit die aus den umliegenden 
Molukken zugewanderten IndonesierInnen gemeint waren] had removed a page 
from the Bible – the very one where it was written that in reality Jesus was 
Manggundi. 
 
Die ZuwanderInnen von den Molukken und dem westlichen Indonesien, die auf Biak 
allgemein als amberi bezeichnet werden, wurden ab nun beschuldigt ihr Geheimwissen 
(von dem angenommen wurde, dass es die ZuwanderInnen überlegen macht) nicht 
preisgeben zu wollen, um ihre höheren sozialen Positionen beibehalten und die lokale 
Bevölkerung beherrschen zu können. Kurz nach ihrer Entlassung aus dem Gefängnis 
wechselte Agganitha ihren Namen in Mary und die Insel Insumbabi wurde umbenannt 
in Judaea. Sampari, der Morgenstern wurde in Gabriel umbenannt, angelehnt an den 
Engel, der die Geburt von Jesus verkündete. Die Bewegung begann an Einfluss zu 
gewinnen und Agganitha, die sich zuvor noch nicht als solche sah, wurde zum Konoor, 
also zur Reinkarnation von Manseren Manggundi. In Kürze wurden aus den 
anfänglichen Heilungssessions, die den Zweck hatten Patienten zu heilen, die bereits 
erwähnten Adventnächte. Kamma spricht von Symptomen der Ekstase und Formen von 
Glossolalia (ibid. 162). Die Beschreibung von Kamma ist sehr ausführlich und lässt 
starke strukturelle Parallelen nicht nur zum Sing-Sing der Sawiyanoo, sondern auch zu 
den in Kapitel 12 der vorliegenden Studie beschriebenen pfingstlerischen 
Gottesdiensten der Gegenwart erkennen, die ihrerseits deutliche historische 
Transformationen nahelegen (siehe auch Godelier 2009). Unter anderem schreibt 
Kamma (ibid. 163): 
 
Participants asserted: ‗When we join in the singing, after some time it seems we 
are dwelling in a mysterious world‘. An informant‘s words translated into 
Indonesian from Biak dialect were: ‗Oleh karena pergerakan dengan lagu2 yang 
sangat menarik perasaan orang, maka achirnya ada roh yang menggerakkan 
lidah orang akan berkata dengan rupa
2
 bahasa‘ (in consequence of movements 
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together with melodies that stir the people‘s emotions to a high degree, there is 
eventually a spirit – which comes over the people – which loosens their tongues 
so that they speak in several languages). 
 
Geleitet wurden diese religiösen Rituale von Agganitha, die die Menschen einzeln bei 
den Händen nahm und dabei wortwörtlich ‗Ye-sus Christus and liberty‗ ausrief, auf dass 
die Körper der Menschen zu zittern begannen. Nun kamen die Geister und Agganitha 
rief ihre Namen aus. Es waren biblische Figuren, die hier als Geister erschienen und 
schließlich namensgebend für die neuen Koreri-AnhängerInnen wurden. Im Zuge 
dessen wurde Agganitha von einigen sogar als Göttin verehrt. Mit der Zeit vergrößerte 
sich der Einfluss von Agganitha, die schließlich zahlreiche RepräsentantInnen für die 
verschiedenen Dörfer akkreditierte, sie alle trugen den Titel Tuan Damai (Mann des 
Friedens) bzw. Bin Damai (Frau des Friedens). Gegrüßt wurde Agganitha von ihren 
Untertanen mit emporgestreckter Hand und dem Gruß „Hail, peace be with you―. Die 
die ihr näher kommen dürften, berichtet Kamma (ibid. 166) grüßten sie mit „Hail to 
you, my Queen―. Nachdem die Erwartungen der Menschen sich nicht erfüllten und 
Koreri sich nicht bewahrheitete, machte sich Ungeduld breit. Während diesen im 
Rahmen der Adventnächte stattfindenden Massenveranstaltungen versammelten sich bis 
zu sechstausend hochgradig erwartungsvolle und unzufriedene Menschen.
209
 Die 
Stimmung beschreibt Kamma als äußerst angespannt, was wiederum die Behörden ins 
Spiel rief. Am 8. Mai 1942 wurde Agganitha abermals verhaftet und deportiert, diesmal 
nach Manokwari.  
                                                            
209 Unter anderem weist Kamma (ibid. 177-78) auf das seit Jahren ausgesprochene Tanz- und 
Trommelverbot hin. Kamma gibt keine Auskunft darüber, ob dieses Verbot von den Missionen oder der 
Kolonialregierung bzw. von beiden ausgesprochen wurde. In diesen auf ganz Neuguinea praktizierten 
Ritualen manifestieren sich die Verbindung von religiösen Vorstellungen und teils durch kriegerische 
Aktivitäten umgesetzte Bestrebungen zu politischen Veränderungen. Tanzen und Trommeln wurde durch 
die Bewegung in gewisserweise wieder revitalisiert, wenn auch nur äußerst eingeschränkt. Wie sehr 
sowohl die niederländische Kolonialverwaltung wie auch die Mission das Trommeln und Tanzen 
fürchteten, beschreibt Kamma (ibid. 181): „From this it is clear that the people themselves were afraid of 
not being able to keep the masses in hand if too many drums were used. It has earlier been mentioned that 
the sound of the drums was taken for the voices of the ancetsors.― 
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Wie bereits erwähnt baut die Koreri-Vorstellung auf Frieden und der Vermeidung von 
Krieg auf, was aber nicht zwingend auf die hier dargestellte Koreri-Bewegung von 
Biak, Numfor und Japen (1938-43) zutraf. Diese gewann, beeinflusst durch die 
japanische Besatzung, zunehmend an Komplexität und spaltete die Koreri-
AnhängerInnen. Hier kann bereits die Basis für den gegenwärtigen Konflikt erkannt 
werden, was eine nähere Beschäftigung nahelegt, weshalb ich vorerst die einzelnen 
Gruppen in Anlehnung an Kamma (ibid. 183-187) kurz umreißen möchte:  
(Ia.) Die „richtigen― Koreri-AnhängerInnen zählten zur Gefolgschaft von 
Angganitha Menufaur. Sie waren friedlich und gegen jede Form des Krieges. Sie 
glaubten fest an Koreri. Ihr Ziel war die Kommunikation mit den Verstorbenen und den 
„guten Geistern der Bibel―. Ferner glaubten sie fest an die Wiederkehr von Manseren 
Manggundi, durch die die Toten wiederauferstehen würden. Ferner stellt Kamma sie als 
Mystiker und Asketen dar, die ständig gut gekleidet waren und deren Körper zu 
schwach für Gartenarbeit war, weshalb sie von Bediensteten umgeben waren. Diese 
wahren Gläubigen, schreibt Kamma, beteten zu Manarmakeri (Manseren Manggundi), 
Gott und Jesus.  
(Ib.) Die Pseudo-AnhängerInnen beuteten den Koreri-Glauben anderer aus. Sie 
waren die Anstifter von Konflikten innerhalb der Bewegung. Sie verbreiteten Koreri-
Propaganda, um Einfluss in ihren Dörfern zu gewinnen und spielten Anführer 
gegeneinander aus. Titel wie Pandita (Priester) oder Gouverneur waren ihnen wichtig. 
Ferner berichtet Kamma, dass einige unter ihnen extrem böswillig gegenüber den 
amberi (ZuwanderInnen) agierten, diese nicht akzeptierten und sich schwarzer Magie 
bedienten. Sie waren auch in den Augen der Kirche nicht gerne gesehen, da sie sich als 
Missionare ausgaben, Menschen mit Kokosmilch tauften und heilige Kommunionen 
abhielten. Den Anführer Stephen Wanda, auf den ich später noch eingehen werde, zählt 
Kamma zu dieser Gruppe.  
(II.) Die externen Koreri-AnhängerInnen waren nicht in direkten Kontakt mit 
Angganitha. Diese Gruppe bestand aus Leuten von Biak, Numfor und allen anderen von 
außerhalb, die mit der Bewegung sympathisierten. Sie empfanden die japanische 
Unterdrückung als intolerabel und lehnten jene amberi ab, die für die Japaner Dienste 
verrichteten. Diese Gruppe nützte die Koreri-Bewegung dazu, um die Menschen gegen 
die Japaner zu vereinen. Ihr Ziel war es, unter versuchter Einbindung der Kirche, 
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Neuguinea mit Hilfe der Alliierten zu befreien. Vor allem die Menschen aus Biak sahen 
sich, wie Kamma schreibt, als „champions oft their country―. Zu dieser Gruppe zählt der 
Anführer Stephanus Simopyaref, auf den ich in Kürze eingehen werde.  
(IIIa) Die pro-japanische Anti-Koreri Gruppe setzte sich vorwiegend aus den 
amberi (ZuwanderInnen) zusammen. Sie stellten sich gegen die Koreri-Bewegung, da 
sie fürchteten im Falle der Unabhängigkeit von Neuguinea ihre Positionen zu verlieren. 
Nachdem sie die Bewegung nicht zerschlagen konnten, verbündeten sie sich mit den 
Japanern. Das betraf vor allem die amberi in Manokwari, da dort schon vor dem Krieg 
Kontakte mit Japan bestanden. Die pro-japanische Anti-Koreri Gruppe versuchte 
schließlich sich mit der anti-Koreri Gruppe der einheimischen Bevölkerung zu alliieren, 
die vorwiegend aus ChristInnen bestand, die wie Kamma es formuliert, den heidnischen 
Aspekten der Bewegung ablehnend gegenüberstanden. An letzter Stelle erwähnt 
Kamma unter  
(IIIb.) die neutrale Anti-Koreri Gruppe. Sie bestand vorwiegend aus jenen 
ChristInnen, die Koreri auf Grundlage des Evangeliums zwar ablehnten sich aber nicht 
aktiv dagegen stellten. Vor diesem Hintergrund möchte ich nun genauer auf zwei 
wichtige Persönlichkeiten eingehen, um aufzuzeigen, wie sehr Religion in die Anfänge 
des Papua-Nationalismus hinein gespielt hat. 
 
Koreri und die „göttlichen“ Anführer 
Stephanus Simopyaref
210
 wurde im Süden von Biak geboren. Er wurde von der 
niederländischen Kolonialregierung wegen Mordes inhaftiert. Zuerst wurde er nach 
Ternate und dann nach Java ins Gefängnis geschickt und zu Beginn der japanischen 
Besatzung ins Gefängnis nach Manokwari im Westen Papuas verlegt. Kamma schreibt, 
dass die Leute über ihn berichteten, er hätte magische Kräfte, könne unverwundbar 
machendes Wasser bewirken und verfüge über ein ausgeprägtes okkultes Wissen (ibid. 
169). Nicht unwesentlich ist auch der Einfluss, den der Islam auf sein charismatisches 
Auftreten ausgeübt hatte, berichtet Kamma (ibid. 170):  
 
                                                            
210 Stephanus wird von Kamma abwechselnd mit den Zunahmen Simopyaref und Ronsumbre erwähnt, 
was leicht zu Verwirrungen führen kann. Darum führe ich hier seinen vollen Namen an, nämlich 
Stephanus Ronsumbre Simopyaref Rumgun Kababur Tuan Damai Ro Gadara. 
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During his captivity in the Moluccas and in Java, Stephanus had heard much 
about Islam, and he could imitate the behaviour of the followers of the Prophet 
in such a way that one of the informants wrote, „He carried himself with the 
dignity of a prince of the Moluccas―. 
 
Nachdem Stephanus aus dem Gefängnis entlassen wurde, begann er zunehmend seine 
Begeisterung für die Bewegung zu entdeckten. Vor allem kritisierte er scharf das 
Benehmen der amberi, die er als Unterdrücker der Papuas wahrnahm. Besonderen Zorn 
erweckten in ihm auch jene amberi, die mit den Japanern kooperierten und von diesen 
Hilfsgüter erhielten, die sie an die Bevölkerung weiter verteilen sollten. Dazu Kamma 
(ibid. 171), der Stephanus wie folgt zitiert: 
 
―Of course the first-class people had to be provided for first and it was not 
necessary to pay any attention to the fifth-class creatures our people are 
considered to be – and that in our own country‖. 
 
Stephanus, den Kamma der externen Koreri Gruppe zuordnete, entwickelte daraufhin 
politische Ambitionen und sah sich zunehmend in der Rolle einer politisch-
militärischen Führungspersönlichkeit, mit dem Ziel alle ethnischen Gruppen (suku) 
Papuas zu vereinen. Er verstand es, die Koreri-Bewegung zu nutzen und mit politischer 
Substanz zu füllen. Neben der niederländischen Regierung gab es keine zentrale 
Organisation und Neuguinea hatte nicht den Status eines souveränen Staates. Mit 
Agganitha als seiner Königin hob er sich empor zum Dewa Stephanus (dem Gott 
Stephanus) bzw. dem zurückgekehrten Manseren Manggundi. Als seinen weltlichen 
Titel wählte er den des Generals der Koreri-Armee. Als solcher formulierte er im Juni 
1942 ein neues, diesmal umfassendes Koreri-Regelwerk, welches als eigentlicher 
Ursprung des Papua-Nationalismus gesehen werden kann. Eindeutig betonen diese 
Regeln, die im Falle eines erfolgreichen Aufstandes gegen die Japaner umgesetzt 
werden sollten, auch die Bedeutung von christlicher Religion innerhalb der Bewegung. 




 Imprisoned preachers must not be maltreated. If they confine themselves 
to their real task, the Church, they will not be molested. 
 Religious services shall not be interfered with. Churches must be saved 
even if they must be fought for. 
 The people will be allowed to use the magic powers they have inherited 
from their ancestors. (Stephanus himself was an adept.) 
 The Koreri flag – blue, white, red (faith, peace, courage, or From Heaven 
comes peace or war). 
 The Peace flag. A blue cross on a white flag.211 
 
Stephanus verstand es, sowohl traditionelle als auch christliche Elemente zu verbinden 
und für seine politischen Zwecke einzusetzen. In gewisserweise verkaufte er sich als 
„göttlicher General―. Um gegen den übermächtigen Feind, vertreten durch die Japaner  
(bzw. die amberi), bestehen zu können, war es erforderlich, den Mut der Menschen 
anzuheben. Dazu bediente er sich einer Strategie. Aus geweihtem Wasser wurde air 
kabal (unverwundbar machendes Wasser). In großen Mengen segnete und verteilte 
Stephanus dieses Wasser. Menschen hielten es in kleinen Flaschen, die sie sich um den 
Hals hängten. Bestärkt durch den festen Glauben, unverwundbar zu sein, gewann die 
Koreri-Armee enorm an Selbstvertrauen. Nur durch Krieg konnte nun der Idealzustand 
von Koreri erreicht werden (ibid. 164). „In this conception progress can be achieved 
only by war and blood-shed.― Getragen vom Wunsch nach dem Idealzustand von Koreri 
wurde eine neue Flagge mit dem Kreuz als Symbol getragen. Begleitet vom 
Kriegsschrei ‖Ye-sus Christus and liberty‖, marschierten die Männer gegen die Japaner 
auf (ibid. 165).  
Ein anderer Akteur, der sich ebenfalls von Gott berufen sah, war Stephen 
Wanda, rechte Hand und Nachfolger von Agganitha und von Kamma der Gruppe der 
Koreri Pseudo-AnhängerInnen zugeordnet. Stephen lernte von Agganitha alles über 
Koreri und auch ihm erschien Kayan Sanau. Seine Kritik richtete sich gegen die 
Vertreter der Kirche und die in öffentlichen Ämtern tätigen amberi. Beide beschuldigte 
er, das wahre Geheimnis zurück zu halten. Aus diesem Grunde seien alle Sünder, die 
                                                            




die Kirche als Waffe gegen die Freiheit nützen. Koreri würde dieses Geheimnis jedoch 
freilegen. Selbst nannte er sich Allah Supiori (Gott von der Insel Supiori) und 
versammelte eine Schar an Jüngern um sich.
212
 Mittlerweile wechselte Stephen Wanda, 
der seine Macht weitgehend ausbauen konnte, zu den Japanern über. Im Mai 1943 kam 
es zum Bombardement von Manokwari an der festländischen Küste. Die Koreri-Armee 
hatte keine Chance. Im Gegenzug verschrieben sich die Anführer der Biak-Numfor-
Armeen der Befreiung Neuguineas von den Japanern und erstellten eine Liste bestehend 
aus 15 Punkten, in der auch der Eroberungsanspruch von Neuguinea deutlich wird (ibid. 
198-99): 
 
1. On September 28 the general attack will start all over New Guinea. 
2. The A.B. army [A.B. steht für America-Blanda (Niederlande) und ist 
synonym für die Koreri-Armee] will fight as far as Gebe, Merauke, and 
Hollandia. 
3. Blue, white, red will be the national colors of New Guinea. 
4. Stephen Wanda and his army are to be destroyed. 
5. South Biak and Japen will together undertake the conquest of the eastern part 
of New Guinea beyond the Mamberamo river as far as the river Tami. Others 
will cross the Windessi isthmus and occupy Fakfak and Merauke. 
6. North Biak and Numfor will occupy Waren and Ransiki, Manokwari and the 
whole Vogelkop peninsular as well as the Radja Ampat Islands. 
7. Occupation forces will follow close behind the fleet and the army. 
8. The population must not be molested. Women are to be left alone. A prang 
salib (―crusade war‖) shall be waged against the Japanese blood flag (thee 
red disc of the sun) and their flag with the rising sun (the war flag), 
representing the Shinto religion. 
                                                            
212 Birmori, ehemaliger Gefängnisgenosse von Stephanus und späterer General in der Koreri-Armee, 
hegte ebenfalls „göttliche― Führungsansprüche, schwieg jedoch bis Stephanus an Einfluss verlor. Auch er 
hatte eine Vision und wurde von Wosbi Wamai, der der Abstammungslinie von Manarmakmeri 
angehörte, in die Geheimnisse von Koreri eingewiesen. Von diesem Zeitpunkt an nannte er sich Birmori 
Damai Ro Wops Radja Bon Sinai (Damai von Wops und Prinz vom Berg Sinai). Tausende 
AnhängerInnen folgten ihm und am Fuße des Berges Poi (Sinai), schreibt Kamma, hatte er sogar eine 
kleine Stadt aufgebaut (Siehe ibid. 193). 
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9. The liberated population is obliged to supply the A.B. army with food. There 
must be no plundering. 
10. All the liberated inhabitants must go into the A.B. army, the village headmen 
will be made officers. 
11. Isolation is not allowed. The Biak people must show that all the peoples of 
New Guinea are one. In the future years, the Biak people must be regarded, 
not as plunderers, but as liberators of New Guinea. 
12. If they do not join the A.B. army wholeheartedly, the Amberi shall be turned 
out of New Guinea. 
13. Those Amberi who have maltreated the population shall be punished. 
14. The Amberi shall be called Papuans and the Papuans must from now on be 
called New-Americans. Whoever speaks slightingly of the population shall 
receive corporal punishment, and also other severe penalties. 
15. Robbing and plundering is strictly forbidden. Everything of value is either 
for the nation or must be destroyed. The Japanese who have fought in the 
army shall be punished. 
 
Deutlich zeigt sich in dieser Auflistung das neue Gesicht, mit dem sich die 
Führungselite von Biak präsentieren wollte. Die ehemaligen Sklavenjäger und 
Menschenhändler wurden nun zu Befreiern der Bevölkerung Neuguineas. In 
Verbindung mit diesem Machtanspruch steht die Gründung einer Nation, was mittels 
eines „Kreuzzuges― geschehen sollte. Nationalistische Gedanken und Religion gehen 
bereits in dieser frühen Periode des Papua-Nationalismus Hand in Hand.
213
 Vor allem 
aber ist es die Religiosität, die totale Hingabe bzw. der tiefe Glaube, was es ermöglicht 
die Bevölkerung zur Erreichung politischer Ziele zu mobilisieren, obwohl die 
angeführten Punkte kaum mehr etwas mit dem ursprünglichen Koreri-Ideal zu tun 
hatten. Die Kombination aus traditioneller und christlicher Glaubensvorstellung führte 
sie in einen tödlichen Freiheitskampf (ibid. 199; 200): 
 
This army, which set in motion the broad masses of the people, was, however, 
still driven by the idea and expectation of Koreri. In the belief that they were 
                                                            
213 Zur Verbindung der Koreri-Bewegung und Nationalismus siehe auch Richard Chauvel (2005: 38-39). 
 209 
 
invulnerable and that Manarmakeri would turn their clubs into rifles and the 
bullets of their enemy into water, the A.B. soldiers threw themselves into the 
fight against the newest weapons that science had devised. […] The crusade flag 
with the Morning Star in one corner became the Koreri flag. The struggle for 
freedom became a holy war. 
 
Mit dem Ausgang des Krieges erfuhr auch die Bewegung ihr Ende. Die meisten 
Anführer hatten entweder ihr Leben verloren oder gingen zurück in ihre Dörfer, so auch 
deren zahlreiche Gefolgschaft. Als wäre nichts gewesen, schreibt Kamma, haben sich 
alle Koreri-AnhängerInnen letztendlich in die Kirchen integriert (ibid. 210), was 
wiederum die These Max Webers von der Fragilität charismatischer Herrschaft 
bestätigt. Das abrupte Ende der Koreri-Bewegung und das diesem folgende 
Stillschweigen bedeutet jedoch nicht, dass die Vorstellung eines Koreri-Ideals ebenso 
erloschen ist, wie der nächste Abschnitt zeigen soll. 
 
Eine Befreiungstheologie als separatistische Waffe 
 
Today's elite Papuan nationalists have faith that someday Jesus will free the 
Papuans. But unlike the prophets, few have dared declaring how and when this 
will occur. (Rutherford: 2006: 154) 
 
1998, so berichtet der Theologe Marthinus Th. Mawene, veranstaltete die Synode der 
größten protestantischen Kirche in Papua (GKI)
214
 ein Seminar mit dem Titel „Kirche 
und Gesellschaft―. Rev. Jemima Krey betonte damals in seinem Vortrag die 
Entwicklung einer Befreiungstheologie unter Papuas in kleineren Dörfern, wie auch in 
den Hauptstädten der Distrikte und Provinzen. Für die Anwesenden, schreibt Mawene, 
war dies eine Überraschung (Mawene 2004: 153), herrschte doch bis dahin innerhalb 
der GKI Papua die Auffassung, dass alles, was nicht der offiziellen kirchlichen Doktrin 
entspricht „wild thinking― ist (ibid. 154). Wie aber konnte es passieren, dass sich eine 
                                                            
214 Gereja Kristen Injili. Marthinus Th. Mawene ist Pfarrer an dieser evangelisch-christlichen Kirche in 
Papua und unterrichtet an der Sekolah Tinggi Theologi ‚I.S. Kijne‗ (Theologische Hochschule ‚I.S. 
Kijne‗) in Abepura, Papua. 
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Befreiungstheologie entwickeln und zudem so stark verbreiten konnte? Mawene, der 
sich auf Gustavo Gutiérrez
215
 bezieht, identifiziert den Ursprung der 
Befreiungstheologien im Leid der Menschen und betont, dass diese von der 
akademischen Theologie unterschieden werden müssen. Für ihn ergibt sich 
gewisserweise ein Synkretismus aus Lehre und gelebter Praxis (ibid. 154). Insofern 
erkennt er die Befreiungstheologien als von den Menschen selbst erschaffene 
Theologien. Dass sich eine derartige Theologie in Papua unabhängig von den Kirchen 
entwickeln konnte, erklärt Mawene über das Selbstverständnis der Kirchen (ibid. 156): 
 
The church understood itself as an agent of development and change, sent by 
God in order to build God‘s kingdom or to establish signs of this kingdom on 
earth. The church joined the government in the duty of development. This was 
formulated as the ‗participation of the church in nation building‘ […] 
Theological thinking about development as it was conceived in the Papua 
churches did not give much attention to the struggle of the Papua people for 
justice, self-confidence, human rights and freedom. All these were issues 
considered as subversive and rebellious against the ‗Lord‘s servant‘, the 
government. Therefore the theology of liberation could not flower within the 
official discourse of the churches. 
 
Es sind die armen, hilflosen und unterdrückten Menschen, die beten, schreibt Mawene. 
Das Gebet, bemerkt er, ist die eigentliche Waffe der Menschen (ibid. 158):  
 
During many demonstrations of Papua people asking for independence, activists 
brought their Bible and hymn book with them and sung hymns against the devil 
and requesting freedom. 
 
Auch Danilyn Rutherford (2006: 160) berichtet von zahlreichen Gebetsgruppen, u.a. 
auch unter den Papua-NationalistInnen. Sie greifen eher zur Bibel und beten für die 
Befreiung Papuas.  
  
                                                            
215 Gustavo Gutiérrez (2001). 
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By turning Christian prayer into a separatist weapon, today's Papuan nationalists 
have reinforced the churches' authority, even as they have run foul of these 
organizations' officially neutral stance. In the same fashion, Indonesian leaders 
have created a resource for Papuan separatists through their own deployment of 
Christian practices and texts. […] Human rights workers who have visited OPM 
groups still at large in the province report that their commanders now spend 




Wie sich bereits erkennen lässt, ist der Einfluss des Christentums in Papua zwar sehr 
stark, jedoch nicht zwingend an die offiziellen Kirchen gebunden. Gebetsgruppen 
treffen sich meist außerkirchlich und nehmen das Christentum in die eigene Hand, was 
bei den etablierten Kirchen nicht immer auf Verständnis stößt. Auch Jaap Timmer 
(2000: 232) schreibt über die Imyan im Bezirk Sorong Selatan, dass die Menschen dort 
streng zwischen agama (Religion) und gereja (Kirche) unterscheiden.
217
 Diese 
Entwicklung bekommen die etablierten Kirchen seit 1998 immer deutlicher zu spüren, 
indem sie zunehmend an Einfluss verlieren. Obwohl sie unter Suharto stärker als die 
Regierung zur Errichtung einer Bildungs-, Verkehrs- und Gesundheitsinfrastruktur 
beigetragen haben, waren sie doch hauptsächlich an der Verbreitung ihrer Lehren 
interessiert und haben sich dabei kaum, wenn überhaupt, um ein Verständnis der 
traditionellen religiösen Vorstellungen bemüht. Dass sich diese Ignoranz als Fehler 
erwiesen hat, zeigen nicht nur die von den Kirchen unabhängigen Befreiungstheologien, 
sondern auch die Aussagen mancher evangelischer Theologen wie Mawene (2004:161) 
und deren Erkenntnis, dass „For a Papuan theology of liberation the two [...] categories 
are the most relevant: Christianity and traditional culture and belief.― Obwohl diese 
Erkenntnis relativ spät kommt und eher als notwendiger Kompromiss wie als Einsicht 
gesehen werden muss, zeigt sich zumindest ansatzweise nun auch im Protestantismus 
eine Bereitschaft zu einem synkretistischen Christentum und der zaghaften Akzeptanz 
eines Papua-Jesus. Bevor Jesus jedoch zum Papua werden konnte, musste die biblische 
Geschichte gewissermaßen papuanisiert werden. Wie dies passierte, schildert Mawene 
recht eindringlich, indem er aufzeigt, wie die Befreiungsgeschichte der Menschen 
                                                            
216 Vgl. auch Giay (2001). 
217 Vgl auch Timmer (1998; 2003). 
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Israels von der ägyptischen Sklaverei vielen Papuas als Paradigma und Beispiel ihres 
eigenen Freiheitskampfes dient. Sie finden, schreibt Mawene, in der Geschichte Israels 
Gemeinsamkeiten und Vergleiche, um die Grundlage ihres Glaubens in der Geschichte 
Israels zu bestärken (ibid. 160): 
 
The promised land of Canaan is compared to the land of Papua as a free and 
independent country. All promises of Canaan therefore can be transferred to a 
free Papua. The experience of Dutch colonialism between 1855-1962 is 
associated with Jewish slavery in Egypt. The historical experience of the transfer 
of the territory of the Indonesian Republic in May 1963 […] is understood as 
similar to the Jewish journey through the desert. The present time is seen as a 
period of waiting on the border of the river Jordan, when the people was 
prepared to cross over. Several political leaders like the late E. Bonay, the 
murdered Theys Hyo Eluay, and Tom Beanal, together with prominent church 
leaders like Rev. F.J.S. Rumainum, are compared with Moses leading his people 
out of Egypt and through the desert. In this analogy the people is still waiting for 
a Joshua who will lead the entrance in the promised land. In the past, however, 
several times some nationalist leaders of the Organisisi Papua Merdeka, OPM, 
were compared to Joshua. 
 
Die Identifikation Papuas mit dem biblischen Volk Israel präzisieren auch Sem Karoba 
und Hans Gebe, indem diese Israelis und Papuas miteinander vergleichen und dabei 
spezifische Gemeinsamkeiten postulieren wie: (1.) Beide, sowohl Israelis wie auch 
Papuas wurden in deren Entwicklung behindert und sozial, wirtschaftlich sowie 
kulturell unterdrückt. (2.) Beide mussten sich zu Diktatoren und Unterdrückern 
begeben, um ihre Freiheit zu erbitten. Während Moses zum Pharao ging, begab sich das 
„Team der Hundert Papuas― im Jahr 1999 zu Präsident Habibie. (3.) Beide erlebten eine 
vierzigjährige Reise, die sie ins gelobte Land führen sollte. Für Papuas ist dieses 
„Gelobte Land― ein „Freies Papua―. (4.) Theys Hio Eluay, der den Kampf um Freiheit 
mit friedvollen und demokratischen Mitteln focht, galt unter Papuas als Moses. (5.) So 
wie die Menschen von Israel ihre Kämpfer Joshua und Caleb hatten, welche in 
militärischer, revolutionärer und energetischer Weise den Weg ins „Gelobte Land― 
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ebneten, so erwarten auch Papuas Gleiches von ihren Freiheitskämpfern.
218
 Mawene 
interpretiert dies, indem er sich an lateinamerikanischen Befreiungstheologien orientiert, 
wo der Exodus aus Ägypten als Paradigma der Befreiung gesehen wird, was ihn, 
bezogen auf Papua, letztendlich zu der Behauptung führt (ibid. 160):  
 
All theological events in the Bible that are related to liberation can be labelled as 
exodus theology. Therefore it should be seen as a legitimate and common 
process of biblical hermeneutic that also the Papua freedom is interpreted in this 
direction. We must even praise the Papua people for their reflection that 
connected the great deeds of God in the past with their present situation. 
 
Interessant ist der theologische Diskurs, der sich um die Frage rankt, inwieweit ein 
Papua-Jesus kirchliche Akzeptanz finden kann. Ein kompromissloses Beharren auf der 
christlichen Doktrin hat sich bereits als kontraproduktiv entpuppt. Diese Feststellung 
mussten Geistliche im Rahmen des oben erwähnten Seminars zur Lage von Kirche und 
Gesellschaft machen. Zu sehr waren die etablierten Kirchen in ihren Ansichten 
verfangen, dass die Menschen passive und kirchengehorsame Gläubige seien, die 
unkritisch sämtliche christlichen Lehren aufnehmen würden, ohne dabei eigene Formen 
des Christentums zu entwickeln, in die sich traditionelle Glaubenselemente mischen 
würden. Die Idee eines Papua-Jesus ist aus theologischer Sicht jedenfalls umstritten, 
und nicht zuletzt besteht auch die Sorge, dass traditionelle Glaubensvorstellungen das 
christliche Substrat überlagern könnten. Begleitet wird diese Befürchtung von der 
Möglichkeit, dass aus einem Papua-Jesus ein politischer Messias werden könnte (ibid. 
163): 
 
[...] the Papua Jesus has become a Jesus who is resisted and therefore set aside, 
not because the official church does not confess Jesus, but because the church is 
of the opinion that the idea of a Papua Jesus is a concept which has undergone 
too much influence from the Papuan culture and is politicized. (ibid. 168) 
 
                                                            




Eine weitaus entgegenkommendere Sichtweise bezüglich der Idee eines Papua-Jesus, 
wie sie u.a. Mawene vertritt, schlägt vor, dass eben genau diese Verschmelzung von 
traditionellen religiösen Figuren mit der christlichen Figur Jesus die Basis für einen 
demokratischen Freiheitskampf bildet. Die von Gott gegebene Doktrin shalom
219
 mit 
ihren Grundwerten der Liebe, des Friedens, der Gerechtigkeit und der Wahrheit, betont 
Mawene, wurde zur festen Überzeugung und zum führenden Prinzip im Lebensalltag 
der Papuas (ibid. 162). Es ist für ihn daher kein Wunder, dass Jesus zu einem Papua-
Jesus geworden ist, denn (ibid. 172) „the original tradition of the Papua people tries to 
achieve peace [...].― Genauso verhält es sich in der christlichen Tradition „which 
accentuates peace as an implementation of love.― Folglich ist die Befreiungstheologie 
der Papuas gewaltfrei (ibid. 172): 
 
The Papua Christology on the position of Jesus as a Liberator already guided the 
church members in their search for a theological answer to struggle of their faith 
with regard to their freedom, an answer they did not receive from the pulpit of 
the official church. Because, it is Jesus who will give freedom to the Papua 
people, the combat for Papua freedom has been fought in democratic and 
theological ways since 1997. 
 
Ob diese theologische Interpretation auch tatsächlich der Realität entspricht, sei 
dahingestellt. Offensichtlich ist jedoch, dass spätestens seit dem Fall von Suharto im 
Jahr 1998 die Kirchen zu ihrer eigenen Überraschung feststellen mussten, dass Papuas 
im Grunde schon längst damit begonnen hatten ihre eigenen Formen religiöser 
Weltanschauung auszuprägen. Die späte Einsicht mancher evangelischer Kirchen, die 
sich, wie Mawene schreibt, als „gottgesandte Diener des Staates― sehen, kann auch als 
Ausdruck des Bedauerns interpretiert werden, dass diese Entwicklungen nicht früher 
erkannt wurden. Dass die von den Menschen und nicht von der Kirche ins Leben 
gerufene Befreiungstheologie an der Autorität der Kirchen kratzt und deren 
Katechismen aus der Starrheit zwingt, ist mittlerweile allen bekannt. Wie die 
                                                            
219 In seiner aus dem Hebräischen übertragenen Bedeutung bezeichnet der Begriff schalom zunächst Heil, 
Unversehrtheit und Frieden. Damit ist nicht nur Befreiung von Unheil gemeint, sondern im weiteren Sinn 
auch Gesundheit, Wohlfahrt und Sicherheit. 
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evangelischen Kirchen darauf reagieren, wird in Zukunft nicht nur Theologen wie 
Mawene beschäftigen, der genau diese Frage formuliert (ibid. 178): 
 
[will] the church be willing to start an official dialogue with these liberation 
theologians and to develop from what is present already another stride forward 
towards the future? Is the church prepared to include in its catechism courses 
questions dealing with liberty and the fundamental human rights in order to 




Wie aktuell diese Fragestellungen sind und wie leicht diese auf traditionellen und 
christlichen Glaubensvorstellungen basierende Befreiungstheologie der Papuas in 
neuerlichen Konflikten mit dem indonesischen Nationalstaat münden kann, zeigt ein 
rezentes Beispiel. Das jüngste Aufflammen einer Koreri-Bewegung fand am 27. 
November 2008 in Kapeso im neu gegründeten Regierungsbezirk Mamberamo Raya 
statt, also in jenem Gebiet, welches in den mythologischen Erzählungen der Menschen 
von Biak eine wesentliche Rolle spielt und auch als Sitz der Geister der Unterwelt 
gesehen wird. Abermals war es eine Frau, nämlich Nela Yenseren, die sich – wie zuvor 
die uns mittlerweile bekannte Angganitha Menufaur - unter Bezugnahme auf Figuren 
aus der Koreri-Mythologie als Prophetin zu erkennen gab (ICG 2010 16):  
 
[...] saying that ―The Great General‖ Jesus Christ had instructed her to come to 
create the Kingdom of Heaven in Papua and God had pointed to Kapeso as the 
site. She convinced the local Protestant congregation that the Mamberamo River 
was the River Jordan and nearby Lake Rombebay was the Sea of Galilee, and 





Die Bewegung zog auch die Aufmerksamkeit von Mitgliedern lokaler OPM-Einheiten 
u.a. des Anführers Decki Imbiri auf sich, was dazu führte, dass am 3. April einige von 
Imbiris AnhängerInnen sich mit der lokalen Kirche zusammenschlossen und die 
                                                            
220 Ibid.; (178). 
221 Radicalisation and Dialogue in Papua. Crisis Group Asia Report N°188, 11 March. 
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Menschen in militärischen Vorgehensweisen unterwiesen. Wie Angganitha Menufaurs 
militärische Hand Stephanus Simopyaref zuvor, fühlte sich auch Decky Imbiri berufen 
(ibid. 16), 
 
[...] that he and his followers were the army of the biblical figure Joshua, tasked 
with leading the oppressed Papuan people out of captivity to the Promised Land. 
 
Dieser Überzeugung folgend, vermochte er es seine AnhängerInnen zu motivieren, das 
Flugfeld zu besetzten, was schließlich dazu führte, dass diese Bewegung über die 
lokalen Grenzen hinaus Bekanntheit erlangte. Grund für die Besetzung der Landebahn 
war die erwartete Ankunft von Jesus. Anfang Mai 2009, berichtet die ICG, hissten vier 
Frauen und vier Männer den Morgenstern auf der Landebahn. Einer der Männer von 
Imbiri erzählte, dass sich innerhalb eines Monats sechsunddreißig OPM-Mitglieder aus 
dem Gebiet des Mamberamo und sechzig von der Insel Serui mit selbst gefertigten 
Gewehren sowie Pfeilen und Bögen zu einer kleinen Armee formierten (ibid. 17). Kurz 
darauf erreichten Einheiten von Brimob sowie das Anti-Terror-Kommando Detachment 
88 aus Jakarta den Ort des Geschehens. Die Besetzung wurde innerhalb von drei 
Wochen im Rahmen von Verhandlungen, denen sowohl Vertreter der Polizei wie auch 
Kirchenoberhäupter und traditionelle Oberhäupter beiwohnten, aufgelöst. Jedoch 
wendete sich die Lage kurz darauf, als ein Polizist von einer TPN-Gruppe angegriffen 
und verletzt wurde. Nach einem Schusswechsel, bei dem ein Mann ums Leben kam, 
stürmte die Polizei die protestantische Kirche, die als temporäres OPM-Hauptquartier 
fungierte. Im Anschluss verschaffte sich die Polizei Zutritt zum Haus des Pastors, wo 




Biak ist nicht repräsentativ für Papua 
Zusammenfassend kann über Biak und dessen Sonderstellung in Papua gesagt werden: 
Durch hohe Mobilitätsbereitschaft und stark ausgeprägte auswärtige Orientierung 
konnten sich im Laufe der Jahrhunderte Kontakte mit Tidore festigen, was sich in einem 
                                                            
222 Die ICG berichtet des weiteren, dass sich im Anschluss eine tödliche Auseinandersetzung am Flugfeld 
zugetragen hat, bei der drei ZivilistInnen durch Schüsse getötet und drei Polizisten durch Pfeile 
verwundet wurden. Die Besetzer, die nicht verhaftet wurden, flüchteten in den umliegenden Dschungel.  
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dichten Beziehungsnetzwerk niederschlug, von dem die Menschen auf Biak in vielen 
Bereichen profitierten und sich gegenüber den restlichen Papuas als überlegen 
profilieren konnten. Wesentlich war dabei die Einstellung der Menschen zum 
„Fremden―, die wie vielerorts im inländischen Papua nicht von Furcht, sondern von 
Selbstsicherheit geprägt war. Mit Raiding the Land of the Foreigners bringt Rutherford 
diese Selbstsicherheit auf den Punkt. Das Fremde – verkörpert durch Tidore bzw. „den 
Westen― – findet sich jedoch nicht nur weit entfernt von Biak, sondern auch in 
unmittelbarer, nämlich im festländischen Papua. Hier kehren sich die Vorstellungen 
über das Fremde ins genaue Gegenteil. Papua ist eine frontier, wild, gefährlich und 
unzivilisiert. Die kleine Insel Biak liegt somit in der Mitte zweier Welten, 
gewissermaßen zwischen zwei „Fremdheiten―, die unterschiedlicher nicht sein können.  
 Die besondere Bedeutung von Biak liegt jedoch in seiner Geschichte und genau 
die macht diese Insel so zentral für diese Arbeit. Auf Biak wurde der Papua-
Nationalismus erfunden, der von traditionellen religiösen Vorstellungen und vom 
Christentum gleichermaßen geprägt ist und gegenwärtig einen Moment des Auflebens 
erfährt. Hier sind Religiositäten in Bewegung und davon handelt der nun folgende 
























































Nachdem die Teile III und IV dieser Arbeit Papua aus historischen Perspektiven 
beleuchtet hatten, leitet dieses Kapitel nun Teil V ein, der hauptsächlich auf empirischen 
Datenerhebungen beruht. Den Anfang macht dabei das zentrale Hochland, welches ich 
in Anlehnung an James Scott als Zomia von Papua bezeichnen möchte. Als solches sehe 
ich diese Region ähnlich dem festländischen südostasiatischen Hochland in einer 
Sonderstellung, vor allem in Bezug auf die auffälligen Unterschiede zu den 
Bevölkerungsgruppen in den Küstenregionen. Westentlichstes Kriterium ist hierbei die 
Konstruktion des „Wilden― zur Legitimation von Herrschaft bzw. zur Rechtfertigung 
einer Missionierung. Am Beispiel des Hochlandes soll aber auch die Heterogenität der 
Papuas verdeutlicht werden. Ferner soll anhand von drei Ethnographien aufgezeigt 
werden, wie unterschiedlich die Einflüsse katholischer und protestantischer 
Missionierung auf die Menschen wirkten und die Bevölkerung dadurch auch spaltete. 
Dieser Hintergrund ist wichtig, um zu verstehen, warum sich im Hochland der 
Gegenwart eine zunehmend feindliche Stimmung gegenüber dem Islam verbreitet, 
womit sich der letzte Abschnitt dieses Kapitels beschäftigt. 
Auch unter den Papuas selbst herrschen wechselseitige Vorurteile und 
abwertende Ansichten. So lässt sich relativ schnell eine „Hierarchie der Wilden― 
erkennen, anhand derer sie sich zu unterscheiden versuchen. Am „fortschrittlichsten― 
bzw. „zivilisiertesten― empfinden sich die Insel- und Küstenbewohner, bspw. die 
Menschen von Biak und Yapen oder jene, die in den größeren Städten Jayapura, 
Sorong, Manokwari etc. leben. Aus deren Sicht sind die BewohnerInnen des Hochlands 
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auf einem niederen „Entwicklungsstand―, was meist in Beschreibungen wie orang 
primitif (primitive Menschen) oder orang bodoh (dumme Menschen) oder orang 
kanibal (Kannibalen) deutlich wird. Interessant ist hierbei auch zu erwähnen, dass es 
sich um indonesische Termini handelt.
223
 HochländerInnen verkörpern nicht nur für 
IndonesierInnen und internationale TouristInnen die sogenannten „Steinzeitmenschen―, 
sondern eben auch für die Papuas an den Küsten.
224
 Diese „Hierarchie der Wilden― 
endet aber nicht, wie zunächst zu erwarten wäre, bei den HochländerInnen. Auch sie 
selbst differenzieren nämlich Andere auf hirarchische Weise und verweisen ihrerseits 
auf die nomadisierenden Jäger- und Sammlergruppen bzw. auch auf im kaum 
zugänglichen Buschland abseits der großen Flüsse lebende halb-nomadisierende und 
Wanderfeldbau betreibende Kleingruppen und Familienverbände.
225
 Diese sind aus 
Sicht der sesshaften, Ackerbau betreibenden, HochländerInnen, was sie selbst für die 
KüstenbewohnerInnen sind, nämlich orang primitif. 
                                                            
223 Im Gegensatz zum Pidgin-Englisch in Papua Neuguinea, hat sich in Papua in einer eigenen 
dialektischen Ausprägung die indonesische Sprache (bahasa Indoensia) als lingua franca entabliert. 
224 An dieser Stelle möchte ich allerdings anmerken, dass auch die Asmat an den südlichen Küsten und in 
den Sumpf- und Mangrovenregionen der Provinz Papua in ihrer „Rückständigkeit― oft mit den 
BewohnerInnen des Hochlandes gleichgesetzt werden. Aufgrund ihrer ausgeprägten, weltweit bekannten 
Schnitzkunst repräsentieren sie eher die künstlerische Seite Papuas, wohingegen die Hochländer nach wie 
vor als Krieger gesehen werden. Dieses Bild vermittelt zumindet die staatliche Tourismuswerbung, wobei 
die ethnographische Standardliteratur zu den Asmat (Gebrands 1967; Berge 1994; Konrad/Konrad 1995; 
van der Zee 2009) jenes Bild nicht immer ausreichend korrigiert hat. 
225 Kontakte zu diesen Gruppen sind rar und wenn dann meist zufällig, berichtete mir ein junger Mann, 
der schon einige Expeditionen ins Landesinnere leitete. So sprach er recht ausführlich über Menschen, die 
nach Wamena kommen, um Nahrung zu finden. Sie leben nicht in der Stadt, sondern im Wald. Sie 
sprechen auch kein Indonesisch oder sonst eine den hier ansässigen Menschen bekannte Sprache. Im 
Grunde, so meinte er, sprechen sie überhaupt keine Sprache, sondern geben nur irgendwelche Laute von 
sich. Gekleidet sind sie in Tierhäuten, die sie um die Lenden tragen. Sie kennen keine Seife und auch 
keine Kleidung. Sie kommen von weit her. Diese Leute bleiben solange sie Nahrung finden. Sie jagen in 
den Wäldern um das Baliem-Tal und leben nur von Wildschweinen. Sie essen jeden Tag Wildschwein. 


















Das Hochland: Eine Frontier zwischen Himmel und Erde 
Das Hochland, welches sich über die ganze Provinz Papua erstreckt, ist abgesehen von 
den Zuwanderungszentren an den Küsten am bevölkerungsreichsten (vgl. Athwa 
2004).
226
 Als solches gilt dieses vergleichsweise dicht besiedelte Gebiet in den Augen 
der zahlreichen international tätigen Missionen als ein „wahres Paradies der 
Seelenernte―.227 Komplementär zu den bestehenden unterschiedlichen Kirchen und der 
ausgeprägten christlichen Missionstätigkeit rückte das Hochland, insbesondere das 
zentrale Baliem-Tal und dessen administratives Zentrum Wamena im Zuge nun 
vermehrt stattfindender muslimischer Zuwanderung auch in das Interesse islamischer 
Organisationen.
228
 Missionierung und Bekehrung sind nicht wie früher ausschließlich 
das Monopol des Christentums. Umso stärker ist daher der Wettbewerb um die Seelen 
der Menschen geworden. Gegenseitig vorgeworfene Islamisierungs- und 
Christianisierungsabsichten unter TransmigrantInnen und Papuas sind im Hochland 
extrem stark ausgeprägt und bergen ein für die Zukunft nicht zu unterschätzendes 
Konfliktpotenzial in sich (Warta 2009; 2010a, Farhadian 2005 und Bensley 1994). Aber 
auch innerhalb des Christentums ist die Bevölkerung des Hochlandes gespalten 
(worden). Besonders deutlich lässt sich im dicht besiedelten Baliem-Tal erkennen, wie 
von außen kommende Religionen die Weltbilder bzw. religiösen Vorstellungen und 
                                                            
226 Diese im Kontrast zu den Küstenregionen und dem Landesinneren hohe Bevölkerungsdichte ist auch 
in Zusammenhang mit den klimatischen Rahmenbedingungen zu sehen. Aufgrund der Höhenlage der 
meisten Siedungen und Dörfer (+/- 2000m) blieb die Bevölkerung von Plagen wie Malaria verschont. 
Aber auch hier kommt es zu Veränderungen. Unter anderem berichtet Bensley (1994: 39) davon, dass seit 
der Einführung des Nassreisfeldbaus im Baliem-Tal Malaria vermehrt auch im Hochland auftritt. Heute 
verschieben sich die Bevölkerungszahlen durch die starke Zuwanderung, vor allem in den Küstenstädten. 
Zu den bevölkerungsmäßig größten Gruppen im Hochland zählen die Dani, Lani (Farhadian 2005; 
Hayward 1980, 1983, 1997), Ekari (Mote 1976) und Yali (Koch 1980; Zöllner 1977).  
227 Begriffe wie soul harvesting und church planting werden von den Missionsgesellschaften selbst 
verwendet, u.a. von der New Tribes Mission, auf deren Website über Indonesien zu lesen ist: „Indonesia 
looms as one of the greatest opportunities for cross-cultural church planting in the world. We have open 
invitations from many of the country's unreached people groups to come and minister among them. Our 
prayer is that God will continue to raise up laborers from Indonesia and worldwide to join in this great 
harvest of souls […].‖ Abzurufen unter: http://www.ntm.org/indonesia/ministry_info.php (zuletzt 
zugegriffen am 04.04.2010). Genaueres über die Glaubensstatuten dieser Missionsgesellschaft findet sich 
als repräsentatives Beispiel heutiger Missionstätigkeit in Appendix III dieser Arbeit. 
228 Zu Migration in Papua siehe Upton (2009a; 2009b). 
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nicht zuletzt das Leben der Menschen innerhalb eines halben Jahrhunderts beeinflussten 
und dramatisch veränderten.  
Möglich gemacht haben diese elementaren Veränderungen nicht etwa die 
Bereitschaft der Menschen nach Jahrhunderten des Wartens endlich die „frohe 
Botschaft Gottes― in Empfang zu nehmen, sondern vielmehr die später sogar staatlich 
verordnete Verpflichtung einer Religion beizutreten. Dies erforderte konsequenterweise 
die Konstruktion von religionslosen und unzivilisierten Wilden, was in einer bis heute 
andauernden Dehumanisierung, Barbarisierung oder Verkindlichung der Hochländer 
resultierte.
229
 Das Hochland wurde zur Wildnis, zur frontier innerhalb der frontier 
Papuas gemacht. Es wurde, um es mit den Worten von James Scott auszudrücken, zur 
shatter zone, wie er sie im Modell der südostasiatischen hill tribes von Zomia 
beschreibt. Mit diesem Vergleich beziehe ich mich weniger auf Scotts These einer dem 
Staat ausweichenden Hochlandbevölkerung, sondern auf die von ihm treffend 
dargestellte staatliche Konstruktion des wilden bzw. barbarischen Raums, den es zum 
„Wohle― der in ihm lebenden Menschen zu zivilisieren gilt (Scott 2009: 335; 336-37): 
 
The „just-so― story of civilization always requires a wild untamed antagonist, 
usually just out of reach, to eventually be subdued and incorporated. […] The 
tight correlation is unmistakable between life at the margins of the state on one 
hand and primitiveness and backwardness on the other, in the view of valley 
elites. […] Dwelling in inaccessible forests and on hilltops codes uncivilized. 
Foraging, forest collecting – even commercial gain – and swiddening also code 
as backward. Scattered living and small settlements are, by definition, archaic. 
Physical mobility and transient, negotiable identities are both primitive and 
dangerous. Not following the great valley religions or not being the tax- and 
tithe-bearing subjects of monarchs and clergy places one outside the pale of 
civilization. In the valley imagination, all these characteristics are earlier stages 
in a process of social evolution at the apex of which elites perch. Hill peoples are 
an earlier stage: they are ―pre-― just about everything: pre-padi cultivation, pre.-
towns, prereligion, preliterate, pre-valley subject. 
 
                                                            
229 Zu diesbezüglichen Diskursen siehe Farhadian (2005: 34-36, 41). 
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Die Konstruktion der Wilden ist nicht nur auf staatliche Macht- und Kontrollansprüche 
beschränkt, sondern findet genauso als Maßnahme zur Legitimation religiöser 
Machtausübung Anwendung. Insofern stellt das Hochland im Sinne eines 
missionierenden Christentums und eines nicht minder expansiv ausgerichteten Islams 
eine Wildnis dar, in der die Menschen noch aus dem Dunkel ihrer religionslosen 
Vergangenheit befreit werden müssen. Dabei legitimiert der Status von Wildnis jegliche 
Maßnahmen religiöser und somit auch zivilisatorischer Belehrung und Erziehung zum 
Wohle der „gottlosen― Menschen. An diesem Zugang hat sich im gegenwärtigen Papua 
kaum etwas geändert, mit eventuell einer Ausnahme, nämlich vermehrt aufkommenden 
Versuchen, die Menschen davon zu überzeugen, dass sie an den „falschen― Gott 
glauben.  
Das ist kurz umrissen der wesentliche Hintergrund, den es zu erkennen gilt, um 
ein besseres Verständnis für die gegenwärtigen religiösen Bewegungen und 
Veränderungen im Hochland entwickeln zu können. Um dieses Verständnis zu festigen, 
ziehe ich vorerst empirisches Material aus dem Jahr 1997 heran, welches in weiterer 
Folge mit Daten aus dem Jahr 2008 verglichen wird. Aus dem Material von 1997 soll an 
drei repräsentativen Interviews ersichtlich werden, wie Denken und Leben der 
Menschen durch das Christentum radikal beeinflusst wurden. Im Anschluss daran soll 
mit neueren Daten aus dem Jahr 2008 der wachsende Einfluss des Islam aufgezeigt 
werden, der von den Bewohnern des Hochlandes wie einst das Christentum nun 
ebenfalls als von außen kommende, bedrohliche religiöse Macht wahrgenommen wird. 
Damit bezwecke ich eine bestimmte Kontinuität aufzuzeigen, nämlich die anhaltende 
Einstellung missionarischer Akteure, die Menschen von Papua als religiös formbares 
„Rohmaterial― sehen.  
Im heutigen Hochland ist der religiöse „Konkurrenzkampf― der 
unterschiedlichen Sekten, Missionen und Kirchen also nicht mehr auf das Christentum 
beschränkt, sondern durch nicht minder expansionswillige islamische Bewegungen 
gekennzeichnet. Dieser Umstand bewirkt meines Erachtens neue gesellschaftliche 
Spannungen, die durchaus mit jenen verglichen werden können, die das Christentum in 
der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts mit sich brachte. Das Hochland von Papua ist 
eine religiöse frontier, in der die Menschen mit erstaunlicher Geschwindigkeit Religion 




Abbildung 09-02. Vor der katholischen Kirche in Wamena. Jesus auf dem Globus stehend symbolisiert 
den globalen Katholizismus. (©2008 Christian Warta.) 
 
 
Abbildung 09-03. Adventistenkirche in Wamena. Jesus avancierte mittlerweile zur populären (religiösen) 













Damok von Ibele: Vom Krieger zum Protestanten 
Der folgende Textauszug stammt aus einem Videointerview
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, welches ich mit Damok, 
dem inzwischen verstorbenen Oberhaupt vom Dorf Ibele im zentralen Hochland führte. 
Damok erzählte von den ersten Kontakten mit Europäern und der Ankunft des 
Christentums. Kurz nach dem Zweiten Weltkrieg kam es zum Tod eines „Weißen 
Mannes.― Damals behielten die Menschen dessen Kleider und Bibel. Später als die 
Missionare den Menschen aus Ibele das Christentum näher brachten, verbreitete sich im 
Zuge dessen auch die Geschichte vom Tod und der Wiederauferstehung Jesus Christus. 
Die Menschen erkannten eine Verbindung zu diesen Erzählungen und beschuldigten 
Damok, er hätte damals Jesus Christus getötet. Begleitet von diesen schwerwiegenden 
Vorwürfen machte Damok erstmals Bekanntschaft mit dem Christentum. Obwohl sich 
die Beschuldigungen im Laufe der Jahre einstellten, hinterließen sie tiefe Spuren in ihm, 
die auch zum Zeitpunkt des Interviews noch nicht abgeklungen waren. Denn ob sich 
unter den Menschen, von denen Damok im Interview spricht, nicht eventuell doch Jesus 
befand, dessen Rückkehr so viele Papuas sehnsüchtig erhoffen, wusste im Dorf niemand 
so genau zu sagen: 
 
Ich bin Damok, ich bin der Dorfchef von Ibele und der gesamten Umgebung. 
[...]. Ich erzähle dir Chris und dir Okale ganz offen über meine Vergangenheit. 
In früherer Zeit war ich hier ein sehr böser Mann. Ich habe Leute getötet und 
gegessen, ich habe alle Klans attackiert. So, alle Leute hier im Baliem-Tal 
wissen, dass Damok ein sehr böser und ein sehr großer Mann [big man] mit sehr 
                                                            
230 In Bezug auf die im Jahr 1997 aufgenommenen Videointerviews, die im Folgenden auszugsweise in 
den Text einfließen, sind einige Erklärungen erforderlich. Mit Ausnahme von Nico Huby (der 
mittlerweile verstorben ist) wurden alle Interviews in der jeweiligen Muttersprache meiner Informanten 
parallel zur Videoaufnahme auch auf Minidisk aufgezeichnet und anschließend gemeinsam mit meinem 
Begleiter und Freund Okale Huby übersetzt. Die in den Text eingebauten Interviewpassagen wurden von 
mir ins Deutsche übertragen und stilistisch verbessert. Selbstverständlich habe ich keine inhaltlichen 
Veränderungen vorgenommen, sondern lediglich unbedeutendere Passagen weggelassen. Die von Okale 
ins Englische übersetzten Interviews sind als Fußnote angeführt. Sie wurden weder grammatikalisch noch 
stilistisch verändert und geben den genauen Wortlaut der Übersetzungen von Okale wieder.  
Zum Inhalt der Interviews ist anzumerken, dass diese Aufnahmen persönliche Ansichten bzw. 
die Wahrnehmung meiner Informanten wiedergeben. Es handelt sich um orale Überlieferungen, die von 
Menschen stammen, deren Leben von der permanenten Präsenz eines gewalttätigen Konflikts geprägt ist.  
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viel Macht ist. [...] Alle Leute hier im Baliem-Tal glauben, dass ich den weißen 
Mann gegessen habe. Das stimmt aber nicht, ich habe den schwarzen Mann 
gegessen, der vom Westen kam. Sein Name war Hisalip. Ich habe ihn getötet 
und gegessen. Der Name seines Klans ist Wuka, Hisalip Wuka. Den weißen 
Mann habe ich nicht gegessen. Der weiße Mann kam nach dem Zweiten 
Weltkrieg zum Habbema-See [Damok bezeichnete sich als dessen Besitzer]. Er 
kam herunter zu uns. Ich habe diese Leute nicht gegessen. Ich habe sie 
sanftmütig empfangen und sie ins Baliem-Tal gebracht. Also, ich bin Damok, 
ich lebe in Ibele und nun erzähle ich über meine Vergangenheit in Ibele. Nun wo 
Chris gekommen ist, um mich zu besuchen, erzähle ich, so können alle Leute im 
Land von Chris und überall sonst hören, dass ich den weißen Mann nicht 
gegessen habe. Ich habe den schwarzen Mann gegessen, der vom Westen kam. 
Denn der sagte: „Du bist der Mann der nicht bereit ist den christlichen Glauben 
zu empfangen―, dann tötete er viele meiner Leute. Ich holte alle meine Leute, 
und tötete sie. [...] Wirklich, in früherer Zeit, als ich noch überhaupt nichts vom 
christlichen Glauben gewusst habe, tötete ich den Mann, der aus dem Westen 
gekommen war. [...] Später kamen dann die Missionare und haben die 
Gottesbotschaft [Evangelium] vom christlichen Glauben gebracht. Ich habe 
Herrn Anderson getroffen, er ist amerikanischer Pastor und er hat den 
christlichen Glauben nach Ibele gebracht. Hierher, wo ich jetzt lebe. Ich habe ihn 
gut aufgenommen und ihn willkommen geheißen, denn er hat mir den 
christlichen Glauben erzählt und erklärt. [...] Ich weiß, dass die Weißen hierher 
gekommen sind, um die Gotteskunde zu verbreiten. Ich habe sie gut 
aufgenommen und ich glaube an Jesus Christus. Ich bin ein richtiger Christ 
geworden. Ich habe die alten Sachen vernichtet, also alle religiösen 
Glaubensvorstellungen, und ich wurde getauft. Ich bin also wirklich ein Christ 
geworden. Ich mag es nicht mehr unsere alten Geister zu verehren, ich mag auch 
nicht mehr traditionell leben. Ich habe alle alten religiösen 
Glaubensvorstellungen aufgegeben (agama adat). Ich glaube nur mehr an Jesus 
Christus. Oh mein Gott sei willkommen, oh Jesus Christus sei willkommen, oh 
Allah sei willkommen, Halleluja, Halleluja, Halleluja.
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231 ―I am Damok, I am a village head all around Ibele. […] Chris and Okale I tell you my background 
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Für Damok stellten das Christentum und die damit einhergegangene „Pazifizierung― 
einen massiven Einschnitt in seinem Leben dar. Es erfolgte die Umkehrung seines 
Weltbildes. All das, was Damok vor seinem Kontakt mit den „Weißen― als Normalität 
ansah, wurde „abnormal― und durch neue Werte und Regeln ersetzt. In gewisserweise 
erfuhr Damok, der große Krieger, seine größte Niederlage. Er wurde besiegt, nicht in 
einem Krieg zwischen Mann und Mann oder zwischen Klan und Klan, sondern in einem 
ungleichen „Krieg der Welten―. Die Zeit der isoliert lebenden Highlander hatte ihr Ende 
erreicht. Damok machte Bekanntschaft mit einer Welt, die bis dahin niemand im 
Baliem-Tal kannte, von deren Existenz keiner wusste.  
Der Übergang vom Krieger zum „pazifizierten― Christen geschah nicht 
reibungslos, wie der obige Textauszug durchblicken ließ (vgl. Hayward 1980; 1983; 
1997). Laut Damok kam es sogar zu kriegerischen Auseinandersetzugen, die einige 
Menschen das Leben kosteten. Hier wird seine Erzählung jedoch etwas verwirrend. 
Damok wehrte sich vehement gegen den Vorwurf, den „weißen Mann― getötet zu haben 
                                                                                                                                                                              
openly. The first time I was here is very bad man. I killed the people and I ate and I attack everywhere 
clan. So the people know in Baliem valley here the Damok is very bad man and very great man and has 
big power. […] So all the people in Baliem valley here know Damok ate the white man, the white skin 
that is nonsense. I ate the black man, he came from the west. His name Hisalip. I killed and I ate him. His 
clan name Wuka, Hisalip Wuka. I am not ate the white man. The white man, the Japanese after Second 
World War land in Habbema Danau and came down here. I did not eat them, because I receive them 
softly and brought them to the Baliem valley. So I am the Damok, I am living in Ibele. So now I am talk 
when I did the first time in Ibele, now I am telling when the Chris coming to visit me, so every people in 
the Chris country and everywhere they can hear that I didn‘t eat the white man but I eat the black man 
from the west he came and he said: ―you are the man don‘t like receive the Christian‖ and they killed my 
people, so then I managed all my people and I killed them. […] Really the first time when I not know 
about the Christian believe I kill the man coming from the west. […] But later the missionaries came and 
bring the god story of Christian belief. I meet Mr. Anderson, he is American pendeta and he bring the 
Christian belief in Ibele, where I am living now. And I receive him very well and say him welcome, 
because I heard the later the Mr. Anderson told and explain about Christian belief […]. I know the white 
skin and the white people left first time and left to the west direction. So I know about the old story. So 
when the white skin came here and bring the god story I receive very well and I am believe the Jesus 
Christ and I became full Christian. I burned old things, all religion belief and I had baptize. So I really 
became Christian, so I don‘t like worship and do a traditional life and old belief. I just believe to the Jesus 
Christ. Oh my God wah wah, oh Jesus Christ wah wah, oh Allah wah wah, Hallelujah, Hallelujah, 
Hallelujah.‖ (Videointerview von Ibele, 26.07.1997) 
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und beharrte darauf, den „schwarzer Mann― getötet zu haben, womit er die 
angeheuerten bzw. mit den westlichen Expeditionsteams gekommenen Hilfskräfte aus 
anderen Regionen Papuas meinte. Die Lebensgeschichte von Damok ist nur ein Beispiel 
dafür, wie sich Missionierung und „Pazifizierung― auf die Menschen auswirkten. Am 
stärksten betroffen waren davon die big men. Sie erlebten nicht nur die Umkehr ihrer 
Weltbilder, sondern zugleich auch den Verlust ihrer politischen und religiösen Macht. 
Innerhalb kürzester Zeit brach alles, was sie sich im Laufe ihres Lebens aufbauten und 
im wahrsten Sinne des Wortes erkämpften, in sich zusammen. Metaphorisch 
gesprochen wurde Damok eine weitere Identität übergestülpt. Zum Zeitpunkt des 
Interviews verteidigte Damok seine christliche Identität mit der gleichen Vehemenz, 
wie vermutlich einst seine vorchristliche, die er nie gänzlich verloren hatte. 
 
Ich lasse mich nicht missionieren: The Owner of the War 
Im vorherigen Interview schilderte Damok, der einst als großer Krieger bekannt war, 
sein Schicksal. Vor seiner Missionierung und Pazifizierung gelangte er durch 
herausragende kriegerische Leistungen zu Macht und hohem sozialen Prestige. Er war 
ein Kriegsführer oder, um es mit den Worten meines Informanten und Übersetzers 
Okale auszudrücken the leader of the war. Als solcher war er eine äußerst wichtige 
Persönlichkeit, jedoch nicht notwendigerweise der Mann der Kriegsentscheidungen 
fällt.  
Im Tangma-Tal hatte ich die Gelegenheit ein Videointerview mit einem alten 
Mann zu führen, dessen traditionelle Stellung nicht minder bedeutend war wie die von 
Damok. Dieser alte Mann wurde früher als the owner of the war bezeichnet. In seiner 
Rolle als „Besitzer des Krieges― traf er die Entscheidungen, wann und ob ein Krieg mit 
verfeindeten Klans geführt werden soll (vgl. hierzu Kapitel 3). Mit dieser Position ging 
eine große Verantwortung einher. Die Urteile des owner of the war betrafen alle 
Mitglieder der Gruppe. Eine falsche Einschätzung der Lage bzw. eine Missdeutung der 
realen Chancen auf einen Sieg würde nicht nur den owner of the war selbst gefährden, 
sondern unter Umständen die gesamte Gruppe. Um derart wichtige Entscheidungen 
treffen zu können, war in der Regel die Hilfe der Ahnen erforderlich, mit denen der 
owner of the war in Verbindung steht. Er kommuniziert mit den Ahnengeistern, deutet 
und befolgt deren Zeichen. Die Entscheidung, wann und ob ein Krieg geführt werden 
soll, liegt bei ihm. Ohne den religiösen Dialog mit den Ahnen wäre er nicht in der Lage, 
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derartige Entscheidungen zu fällen. Ohne das Mitwirken der Ahnengeister könnte er die 
Verantwortung für die ganze Gruppe nicht übernehmen, ohne sie könnte er diesem 
Druck nicht standhalten. Umso verständlicher ist es daher, warum sich der owner of the 
war weigerte, den christlichen Glauben anzunehmen, wie folgender Interviewausschnitt 
mit dem alten Mann und seinem Sohn verdeutlichen soll:  
 
Als die Missionare hierher kamen, brachten sie große Veränderungen mit sich. 
Ich liebe das traditionelle Leben und all meine alten Sachen und ich hätte gerne 
wieder Krieg zwischen Klan und Klan. Aber nun sagen die Leute, dass wir die 
alten Dinge vergessen und die Kriege stoppen müssen. Ich aber sage, ich möchte 
mein traditionelles Leben und alles was dazu gehört aufrecht erhalten. Ich bin 
ein alter Mann. Ich liebe mein gewohntes Leben und die damit verbundenen 
Traditionen. [...] Ich möchte die Traditionen aufrecht erhalten. Ich mag den 
Krieg und das große Schweinefest, ich mag die alten Dinge behalten, wie die 
kaneke [rituelle Gegenstände mit übernatürlichen Kräften] und ich bevorzuge 
das traditionelle Leben gegenüber dem modernen Leben. [...] Die Missionare 
kamen hier in das Tangma-Tal. Ich habe nicht gewollt, dass die Missionare 
hierher kommen. Denn als die Missionare hierher kamen, hat sich unsere 
Tradition verändert. Ich liebe unsere Tradition, und wenn wir unsere Tradition 
und die alten Dinge nicht mehr beachten, dann wird es in unserem Tal sehr 
große Veränderungen geben. Wir werden keine großen Süßkartoffeln mehr 
ernten. Ich werde keine großen Schweine mehr haben. Die Leute werden nicht 
mehr aufwachsen wie früher und nichts wird mehr groß werden. [...] Wenn ich 
mein bisheriges Leben aufgebe, ist es für mich nicht mehr möglich 
weiterzuleben! Ich trage den Koteka (Penisköcher), ich werde ihn immer tragen. 
Ich möchte wieder Krieg haben und weiterhin traditionell leben. Denn ich habe 
den christlichen Glauben nicht angenommen. Christen sind die Menschen mit 
der modernen Kleidung und auch die jungen Leute, für die das ja gut sein mag. 
Ich aber bin ein alter Mann, ich liebe das traditionelle Leben.
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232 ―When the missionaries came here, they bring more change. I really love to live traditional and having 
old things and I would like to war between clan and clan and now the people saying to have the old things 
and war have to stop. But I am saying, I would like to keeping my traditional doing and everythings. I am 
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Ich sitze hier zusammen mit meinem Vater. Ich möchte das tun, was mein Vater 
tut. Ich möchte den Fußstapfen meines Vaters folgen. Darum trage ich auch den 
Penisköcher. Ich möchte das Alte sowie den Glauben an die traditionellen, alten 
Werte aufrecht erhalten und weiterhin ehren. Denn sollte ich modern [christlich] 
leben, sollte ich mich taufen lassen und an die christliche Religion glauben, dann 
wird das passieren, was mein Vater gesagt hat. Ich bin nicht getauft und ich 
glaube nicht an die christliche Religion. Ich lebe mein traditionelles Leben, wie 
es mein Vater tut. Die alten Werte wurden von Generation zu Generation 
weitergegeben, sie kamen von meinem Vater. Ich erhalte und tue genau diese 
Dinge. Auch ich möchte Krieg zwischen Klan und Klan, genauso wie mein 
Vater; ich möchte auch das große Schweinefest feiern. Ich liebe meine Kultur 




Der Wunsch nach Krieg erfordert eine erweiterte Perspektive und sollte nicht auf pure 
Kampfeslust und Gewalt reduziert werden. Es steckt wesentlich mehr hinter dieser 
Aussage. Der alte Mann und sein Sohn beklagen mit diesen Worten ihre Impotenz 
gegenüber jeglicher Art von äußeren Einflüssen. Im Gegensatz zu den einfachen 
Menschen, den Mitgliedern der Gruppe, ist der owner of the war jener Mann, der einst 
                                                                                                                                                                              
very old man. I love very old life and very old things. […] I like keeping the traditional things and doing 
everything in traditional, like war, the big pig festival and keeping the old things, like kaneke and I would 
like to living in traditional more than modern life. The Christian missionaries came here in Tangma I 
don‘t like. When the missionaries came here it changed it traditional. I love it traditional because when I 
left the traditional very old things in this valley is become big change and I cannot get sweet potato is big. 
I cannot have the big pig and the people not grew up and everything I get not get big, […]. When I left the 
original things, it is not possible I am living anymore! I am using the koteka, so that is ever. I would like 
the war and doing traditional things. Then for me I am not receive the Christian belief. The Christian 
belief is the people have the modern dress and young people is good. But I am very old man and so I love 
the traditional life.‖ (Videointerview im Baliem-Tal, 1997) 
233 I sit together with my father. I do what father do and I want follow his way. Because I use koteka like 
father. I worship old thing and belief in tradition and I will keep like father. Because I know if I am 
modern life, get baptize and belief in Christian religion it will be like father say. I am not baptize, I not 
belief Christian religion. I am traditional way like my father life. All old thing come from generation to 
next and I get from father. I get make same things. I want also war between clan and clan, like father. I 
want happy big pig festival. I love culture and traditional way.‖ (Videointerview im Baliem Tal, 1997) 
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am höchsten stand und damit am tiefsten gefallen ist. Als machtloser Mächtiger und 
bekenntnisloser Gläubiger saß er wie ein Relikt vergangener Zeiten auf dem kahlen 
Stein im Tangma-Tal und erzählte seine Geschichte. „Ich trage den koteka―, diese 
Praxis ist die letzte ihm verbliebe Möglichkeit seines persönlichen Kampfes gegen die 
neuen äußeren Einflüsse. Der Wunsch nach Krieg zwischen den Klans impliziert den 
unausgesprochenen Wunsch nach Autonomie, nach Befreiung von Fremdherrschaft, 
nach der Wiederherstellung der alten Ordnung. Der Verlust des alten Mannes ist dabei 
in doppelter Weise dramatisch. Er hat nicht nur seine ehemalige gesellschaftliche 
Position verloren, sondern auch die Gesellschaft in der er diese Position einst innehielt. 
Die meisten sind im Laufe der Zeit zum Christentum konvertiert und haben den 
traditionellen Weg verlassen. Darüber klagten der alte Mann und sein Sohn, der als 
Einziger noch an der Seite seines Vaters stand. Aber auch er kann sich der neuen 
Ordnung nicht widersetzen. Seinen Kindern, so erzählte er, lässt er ihren freien Willen. 
Sie sollen für sich selbst entscheiden, was für sie das Beste ist. Wenn sie zum 
Christentum möchten (masuk Kristen), dann würde er das akzeptierten. Er ist sich 
bewusst, dass die neuen Entwicklungen bzw. das moderne Leben (hidup modern) nicht 
aufzuhalten sind. Er aber wehrt sich noch dagegen, nicht zuletzt auch seines Vaters 
wegen. 
 
Nico Huby: Ein katholischer Big Man 
Als mein Begleiter Okale an seinen entfernten Onkel Nico Huby meine Anfrage 
weiterleitete, ein Videointerview mit ihm zu drehen, war dieser hocherfreut und lud uns 
sogleich ein, in das von ihm gegründete Museum in Wesaput zu kommen. Wir wurden 
herzlich empfangen und Nico Huby präsentierte sich und sein Museum von der besten 
Seite. Dazu wurde ein großer Tisch in die Mitte des Hauptsaals geschleppt, auf dem die 
bedeutsamsten kulturellen Artefakte des Baliem-Tals aufgelegt waren. Nico Huby trug 
ein farbenprächtiges Hemd mit Batikmotiven aus Papua. Er war nervös, fragte ob die 
Beleuchtung gut und er richtig in Szene gesetzt sei. Schließlich hatte er als big man 
bereits Erfahrung mit der Presse; An den Wänden hingen Fotos, auf denen er mit 
Suharto abgebildet war. In dem nun folgenden Interviewauszug gewährt uns Nico Huby 
Einblicke in seine persönliche Lebensgeschichte, in der er nicht nur auf den Verlust von 
traditionellen Machtstellungen eingeht, sondern auch anschaulich die negativen 
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Konsequenzen der Spaltung der Bevölkerung in ProtestantInnen und KatholikInnen 
darstellt. Hierzu ist anzumerken, dass die Niederlande den Glaubensstreit zwischen 
Katholiken und Protestanten erst im Westfälischen Frieden (1648) notdürftig in seinem 
Inneren eingedämmt, ihn dann aber quasi in die Kolonien exportiert. Dort, wie eben 
auch in Papua, wurde dieser Glaubensstreit sozusagen implementiert und weitergeführt. 
Mit seinen Ausführungen zeichnet Nico Huby ein umfassendes Bild dieser 
Auswirkungen. Diese bieten letztendlich die Grundlage, um die gegenwärtigen 
Veränderungen und Bewegungen im religiösen Feld Papuas besser verstehen zu 
können. Für die ausführlichen Schilderungen möchte ich mich in memoriam bei dem 
mittlerweile verstorbenen Nico Huby bedanken. 
 
Anfänglich war die Kultur im Baliem-Tal ursprünglich, die Leute lebten 
traditionell. Mein Großvater eröffnete dazumal das große Schweinefest, 
außerdem war er der Führer [leader of war] in den Kriegen zwischen den Klans. 
Als die Missionare ins Baliem-Tal kamen [1955], lebte mein Großvater 
traditionell. Alles was er tat, tat er in traditioneller Weise. Als die Missionare ins 
Baliem-Tal kamen, eröffnete mein Großvater alle großen Feste und die 
Initiationsfeierlichkeiten für die Söhne. Die Missionare kamen in das Baliem-Tal 
bei Hetigima [erster Missionsposten]. Später kam dann die holländische 
[Kolonial-]Regierung. Hier, wo wir uns befinden [Westaput in Wamena] regierte 
mein Großvater, als die Missionare kamen. Er war der Anführer vom Baliem-
Tal. Als die holländische Regierung und die katholische Mission hier ankamen, 
war die Kultur noch original. Zuerst kamen die protestantische Mission und 
später dann die katholische. Zu jener Zeit wollten die protestantischen 
Missionare unsere Glaubensvorstellungen und unsere Kultur verbrennen.
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Damals folgten die Leute meinem Großvater. Ich war ein Junge im Alter von 
                                                            
234 Mit „verbrennen― deutet Mr. Huby auf die Intoleranz protestantischer Missionare in Bezug auf 
traditionelle Glaubensvorstellungen und kulturelle Praktiken hin. Viele Kultobjekte mussten damals als 
Zeichen der „Unterwerfung― verbrannt werden. Diese erzwungene Vernichtung materieller Kultur 




ungefähr acht Jahren. Ich trug den Koteka, als mich die katholischen Missionare 
mitnahmen und in moderne Kleidung steckten.  
Ich übernahm dann [als junger Erwachsener] die Position des örtlichen 
Priesters. Dreizehn Jahre lang war ich katholischer Priester, bis mich die Leute 
schließlich zum Dorfchef wählten. Dieses Amt übte ich achtzehn Jahre lang aus. 
Im Jahr 1982 wählte mich die Regierung zum Mitglied des Parlaments in Irian. 
Während meiner fünfjährigen [eine Amtsperiode] Mitgliedschaft im Parlament 
übte ich gleichzeitig die Funktion des Dorfchefs aus. Dann wählten mich die 
alten Leute 1991 zum obersten Chef für das Baliem-Tal. 1992 wählten mich die 
alten Leute vom Baliem-Tal zum obersten Chef von allen 12 Distrikten. Zur 
Angelobung kamen ungefähr 300 Leute nach Mulima. Zu diesem Anlass kamen 
sehr viele indonesische Journalisten sowie ausländische Journalisten und 
Touristen. Mein Einflussgebiet reicht von Oksibill
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 bis in den äußeren 
Nordwesten. Meine Aufgabe besteht darin, die Kultur aufrechtzuerhalten und 
alle traditionellen religiösen Glaubensvorstellungen vor der Zerstörung zu 
bewahren. Die Regierung und ich arbeiten nun zusammen. Das LMA
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[Stammesrat für gewohnheitsrechtliche Angelegenheiten] ist mächtig und dient 
dem Schutz unserer Kultur und unserer traditionellen Lebensweisen in allen 
zwölf Distrikten des Baliem-Tals. Ich wurde auch zum Vorstand von LMA 
gewählt.  
Nun trete ich für den Schutz der guten Seiten der Kultur ein und versuche 
deren Zerstörung zu verhindern. Die Seiten unserer Kultur, die von der neuen 
Religion als schlecht gesehen wurden, konnte ich nicht schützen, also den Krieg 
und das Abschneiden von Fingern oder Ohren [Trauerritual bei Verlust von 
Familienmitgliedern]. Die Kultur im Baliem-Tal bzw. in allen zwölf Distrikten 
des Hochlandes ist gut und muss vor der Zerstörung bewahrt werden. Als jedoch 
die katholischen und protestantischen Missionare kamen, beklagten sie unsere 
Kultur. Die protestantischen Missionare wollten die Kultur verbrennen, die 
Katholiken wollten sie schützen. Im Klartext gesprochen ist diese Kultur richtig. 
Die Leute, die den protestantischen Missionaren folgten, dachten die Kultur, also 
                                                            
235 Oksibil befindet sich nahe an der Grenze zu Papua-Neuguinea. 
236 Lembaga Masyarakat Adat. 
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der traditionelle Lebensstil, sei nicht gut und falsch. Darum verbrannten sie viele 
alte Dinge, denn diese Leute folgten den Protestanten. Die Leute die den 
Katholiken folgten schützten hingegen ihre Kultur. Nun aber haben die Leute die 
den Protestanten folgten erkannt, dass die Kultur doch gut ist. Jetzt sind sie 
traurig darüber, dass sie ihre alten religiösen Glaubensvorstellungen verbrannt 
[nicht daran festgehalten] haben. Jetzt aber beschuldigen sie die protestantischen 
Missionare der Täuschung und beklagen die Vernichtung ihrer Kultur und 
darum sagen sie die protestantischen Missionare seien schlecht. Die Kultur ist 
sehr wichtig, wir müssen sie für ewig schützen. Damals hatten die katholischen 
und die protestantischen Missionare eine geteilte Meinung über die Kultur, aber 
die katholischen Missionare setzten sich stark für den Schutz und die Pflege 
unserer Kultur ein. Die protestantischen Missionare sagten, dass die Kultur sich 
mit der neuen Religion nicht verträgt, [...] Als in späterer Folge die Missionare 
mit ihrer Gottesnachricht [Evangelium] und die Regierung kamen, mussten wir 
uns entscheiden, was gute und was schlechte Kultur ist. Alles was uns erzählt 
wurde, kam von außerhalb unserer eigenen Kultur. Was gut sei und was schlecht 
sei, wurde von außerhalb bestimmt. Wir glauben nicht notwendigerweise alles, 
was uns erzählt wurde, aber wir mussten dennoch selbst entscheiden, was gut 
und was schlecht ist. Die katholische Kirche erlaubte mir, mich für unsere 
religiösen Glaubensvorstellungen stark zu machen, während die protestantische 
Kirche die Meinung vertrat, dass die ursprünglichen religiösen 
Glaubensvorstellungen sehr falsch sind. Es wurden viele Dinge vernichtet und 
das führte auch zu großen Konflikten zwischen jenen, die den Katholiken, und 
jenen, die den Protestanten folgten. Bei den Katholiken gibt es jedoch eine 
Verwandtschaft zwischen der Gottesnachricht [katholische Lehre] und den alten 
religiösen Glaubensvorstellungen. Nun sind jene, die den Protestanten folgten, 
sehr traurig über die Veränderungen in ihrer Kultur, wohingegen unser Glaube 
[der Katholiken] heilig ist [...]. 
Ich bin chief of adat [im Sinne von big man gemeint]. Im Indonesischen 
ist adat das Wort für Kultur und das traditionelle Leben und alles andere auch. 
Ich habe die Verantwortung über eine große Zahl an Menschen. Ich wusste, dass 
diese Kultur einen hohen Wert besitzt und heilig ist, aber ich wusste auch, dass 
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wir kurz davor stehen, sie zu verlieren. Darum besuchte ich im Juli 1979 den 
Präsidenten von Indonesien [Suharto]. Ich habe den Präsidenten von Indonesien 
im Präsidentenpalast Binagraha getroffen und der Präsident sagte zu mir: 
„Warum bist du gekommen, was willst du?― Ich habe dann zu Präsidenten von 
Indonesien gesagt: „Ich möchte meine Kultur und unser traditionelles Leben, die 
religiösen Rituale, die großen Schweinefeste, die Initiationsrituale für die Söhne, 
die Begräbnisse und andere Dinge schützen.― Der Präsident sagte zu mir: „Ich 
werde dir die Erlaubnis geben, ein Museum zu bauen. Du wirst dich bei der 
[Provinz-]Regierung melden, ein Ansuchen stellen, einen Plan machen, mir das 
Ganze schicken und ich schicke dann ein paar Leute, um einen geeigneten Platz 
für das Museum zu finden.― [...] Lange Zeit passierte nichts, darum besuchte ich 
am 5. Mai 1982 abermals den Präsidenten von Indonesien in Binagraha, um ihn 
zu fragen, wann er das Museum bauen würde. Diesmal kontaktierte der 
Präsident die Regierung von Irian Jaya in Jayapura und wir bauten das Museum 
in Wesaput, dort wo die Geschichte des Baliem-Tals begann [...]. 
Unsere Kultur und die alten Dinge sind sehr wichtig, wir müssen sie 
schützen. [...] Sie wurden von einer Generation zur anderen Generation 
weitergegeben. Wir sammeln nun die alten und sehr wertvollen Dinge hier in 
diesem Museum. Die kaneke sammeln wir jedoch nicht hier im Museum, die 
bewahren wir an einem geheimen und speziellen Ort auf. [...] Von den alten 
Leuten sammeln wir [u.a.] auch die apwarek
237
, also Pfeil und Bogen, denn 
würden wir sie in den Dörfern lassen, dann würden die Leute wieder überall die 
Kriege zwischen Klan und Klan austragen. Darum sammeln wir sie im Museum. 
Wir haben sie im zweiten Stockwerk verstaut. Es handelt sich um die Dinge, die 
wir einst im Krieg den getöteten Feinden abgenommen haben. Niemand hat die 
Erlaubnis, in den zweiten Stock zu gehen, um diese Dinge zu sehen. Wir halten 
sie geheim. Wenn die [Museums-]Gäste kommen, dürfen auch sie nicht in den 
zweiten Stock gehen. Die alten Leute sind damit einverstanden, dass wir diese 
                                                            
237 Apwarek bezeichnet Pfeil und Bogen. Nico Huby war der Meinung, die Waffen einsammeln zu 
müssen, damit sich die Menschen nicht mehr an den Krieg erinnern. Es handelt sich bei diesen Artefakten 




Dinge sammeln. Sie sagen, dass sie keinen Krieg mehr zwischen Klan und Klan 
wollen und dass sie die Gottesbotschaft hören wollen, denn sie empfingen die 
Kunde von Jesus Christus. Die Kriege zwischen den Klans haben überall und für 
immer aufgehört. 
Ich bin der chief of adat [big man], Vorstand von LMA, Mitglied des 
Parlaments, Dorfchef und örtlicher Priester und ich sage das Baliem-Tal war 
anfänglich sehr rein und unberührt, als dann aber die protestantischen und 
katholischen Missionare sowie die Regierung hierher kamen, entwickelten sich 
verschiedene Meinungen über unsere Kultur. Nun haben wir gesehen, dass diese 
Kultur heilig ist und wir das, was Gott gefällt, behalten und das, was Gott nicht 
gefällt, aufgeben müssen. [...] Ich bin der chief of adat, ich kann das große 
Schweinefest eröffnen und ich bin Führer in den Kriegen zwischen Klan und 
Klan [leader of war]. Diese Macht kam von meinem Großvater zu meinem Vater 
und schließlich zu mir.
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238 ―The first time in Baliem valley has origin culture, people living traditional, my grandfather, he 
opened the big pig festival, leader for war between clan and clan. When missionaries came in Baliem 
valley my grandfather living traditional, he doing everything traditional life. When missionaries came to 
Baliem valley, my grandfather opened all big festival and son celebration. The missionaries came in 
Baliem valley at Hetigima. Later the Dutch government came. Here, when the missionaries came, the first 
time my grandfather doing everything, leader for everything in Baliem valley. When Dutch government 
and mission catholic came here, the culture is still original. The first mission was protestant and later 
catholic missionaries was here. That time the protestant missionaries would like to burn the beliefs and 
the culture. That time the people have to follow my grandfather. I was a boy, my age about 8 years, I am 
using the koteka, then the catholic missionaries took me and gave me modern dress. I became the local 
priest. I was catholic priest for 13 years. The people choose me head village for 18 years. In 1982 the 
government choose me to become member of the parliament. When I was the member of the parliament 
for 5 years I am still head village, then the old people choose me head man for Baliem valley. 1991 
headman, 1992 the old people in Baliem valley choose me headman for 12 district areas. About 300 
people came to Mulima for the swearing. That time too many Indonesian journalist came and foreign 
journalist and tourist. My power for the 12 district area from Oksibil to far north-west. My task for 
cultivate the culture and all traditional religion believes from be destroyed. Protect from Destruction. The 
government and I am now working together. LMA has power and high position in protect the culture and 
old traditional life for all Baliem valley in 12 district area. I am became the LMA Chief. I protect for good 
culture and from destruction and I could not protect the culture the left our culture, not protect what bad 
in new religion, is to make war, cut finger, cut ear. The culture of Baliem valley and all in highlands 12 
 239 
 
                                                                                                                                                                              
district area has very good culture. Have to protect from destruction but when the catholic missionaries 
and protestant missionaries see this culture has complain. Protestant missionaries want the culture burned, 
Catholic missionaries want protect the culture. In fact this culture is right but the people followed the 
protestant missionaries think this culture is not good and wrong and culture or traditional life. They 
burned old things, because the people follow the protestant missionaries. The catholic missionaries people 
followed they protect this culture. So now people follow protestant saw this culture really good and now 
they are sad about their old religion belief burned. Now they said to the protestant missionaries you did us 
very wrong, because we burned our culture, so now they said protestant missionaries bad. The culture is 
very important, we have to protect it forever. That time the catholic and protestant missionaries has 
different opinions about the culture, but catholic missionaries very strong to protect and cultivate the 
culture. The protestant missionaries said the culture has not fit together with the new religion, […] Later 
the missionaries and the god news came and the government came, so we had to choose what is the good 
and what is the wrong culture. All the story came from the outside our culture and say this thing is bad, 
this thing is good. We are not necessary believe them but we have to choose ourselves, which one is good 
and which one is wrong. The catholic church said I can stand up on our religion belief but protestant 
church said the original belief is very wrong. They burned many things, had big complain and angry with 
the people follow the catholic and protestant. But catholic has relation between good news and old 
religion belief. Now the protestant-people very sad about this culture but our own belief is very holy. I am 
chief of adat, this is Indonesian word for culture and traditional life and everything. So a big amount of 
people I am holding in my hand. I think this culture has a good value and holy but will become loose. 
Then in July 1979 I went to President of Indonesia. I meet President of Indonesia in Presidents Place 
Binagraha and President said to me: ―What did you want to come here.‖ I said to the President of 
Indonesia: „I would like to protect my culture and traditional life about worship for old religion, open the 
big pig celebration, son celebration and funeral and more.‖ President said to me. ―I will give you build 
museum and you will go report to the government, make request and make map, you will send me and I 
will send some people for surface where place is good for build museum.‖[…] it took long time, not 
happen anything, so I went again to meet President of Indonesia in Binagraha May 5th 1982, ask when 
President build Museum. That time President call to government of Irian Jaya in Jayapura and we built 
museum in Wesaput, story land where history of Baliem valley is begin. […] So the old thing is very 
important we have protect. […] Is came from generation to generation. We collect very old things and 
very valuable things, we keep in museum here but the while we not collect Kaneke in Museum here. It 
keep in secret and special house. […] The old people we go for collect Apwarek, is bow and arrow, 
because when we keeping this things in the village everywhere the local people would be war between 
clan and clan. So we collect in museum, now we put on the second floor No anybody went up to the 
second floor and see this things, we are keeping secret. When the guest came here not allowed go up and 
see. People agree for collect this things and they said we don‘t like war anymore between clan and clan 
and we would like to hear god news we receive the Jesus Christ. The local people the war between clan 
and clan had stop everywhere forever. I am chief of adat, head of LMA, member of the parliament, head 
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Im Unterschied zu Damok und dem alten Mann, vermochte es Nico Huby sich den 
Veränderungen im Baliem-Tal anzupassen. Der große Name seines Klans und der damit 
verbundene Einfluss wurden von den katholischen Missionaren erkannt. Sie konnten 
Nico für sich gewinnen und bildeten ihn zum Priester aus. Nico Huby aber fühlte sich 
nicht dazu berufen, sein Leben lang die Rolle eines Priesters zu spielen. Sein Großvater 
war der leader of the war und diese Position war Nico Huby im Grunde ebenfalls 
vorgegeben. Die Kriege waren jedoch eingestellt und das Baliem-Tal pazifiziert. Nico 
Huby verstand es dennoch, seine traditionelle Position auszuspielen. Er besaß die nicht 
zuletzt auch durch den Katholizismus begünstigte Flexibilität, um die neuen 
Rahmenbedingungen für sich zu nutzen. Als ich Nico Huby 1997 kennenlernte, zählte 
er zu den wichtigsten Männern in Wamena und dennoch war sein Einfluss äußerst 
beschränkt. Auf allen Entscheidungsebenen war er von Jakarta abhängig. Die 
Machtkonstellationen hatten sich grundlegend geändert. Es gab einen neuen big man 
und der hieß Suharto. Der Besuch von Nico Huby beim Präsidenten von Indonesien 
illustriert deutlich, wie die traditionellen Lebensweisen der Menschen des Baliem-Tals 
von außen bzw. vom Staat gesehen wurden. „Eure Kultur ist wichtig und gehört darum 
ins Museum―, so etwa könnte diese Sichtweise formuliert werden. Einst autonome 
Kulturen im bevölkerungsreichsten Teil von Papua wurden im Rahmen der neuen 
Ordnung bereits während ihres Bestehens zum kulturellen Erbe einiger von der 
Modernisierung der Gesellschaft besessenen Regierung. Die Kultur des Baliem-Tals 
kam ins Museum und Nico Huby, der Neffe des leader of the war wurde zum 
Museumsdirektor. 
Nico Huby betont in seinen Ausführungen die von Außen kommenden Mächte, 
Kräfte und Einflüsse. Alle Veränderungen, die die Menschen des Baliem-Tals erfuhren, 
waren gekennzeichnet durch fremdes Wirken. Als die Menschen mit der Außenwelt in 
Kontakt kamen, erwies sich diese als zu mächtig, um ihr in einer gleichwertigen 
                                                                                                                                                                              
village and local priest and I say the Baliem valley the first time was very clean but when the protestant 
and catholic missionaries came here and government became different opinion about culture. Now we 
saw the culture is very holy and we said the things that is good for the god is to keep and the things not 
good for the god not keep. I am chief of adat, I have power for open the big pig celebration and to lead 
the war between clan and clan. It is came down from my grandfather and father and I am now.‖ 




Konfrontation zu begegnen. „Bis dahin dachten wir die einzigen Menschen auf der Welt 
zu sein―, sagte Nico Huby. Dass dem nicht so war, mussten die Hochlandbewohner in 
der zweiten Hälfte des 20. Jhdts. in schmerzhafter Weise erfahren. Das entscheidendste 
Charakteristikum der Außenwelt war deren Überlegenheit und die sich deshalb im 
Laufe der Jahre geradezu symptomatisch entwickelnde Auffassung, einer in allen 
Belangen unterlegenen Kultur anzugehören. Es ist nicht übertrieben, von einer 
traumatisierten Gesellschaft zu sprechen. Minderwertigkeit und Unterlegenheit wurden 
den Menschen tagtäglich vorgehalten, bis sie schließlich selbst daran zu glauben 
begannen.  
Eine Möglichkeit mit dieser prekären Situation umzugehen, bot die neue 
Religion. Die Annahme des Christentums, sei es durch den Protestantismus oder den 
Katholizismus, ermöglichte den Menschen den Eintritt in eine neue Gemeinschaft, in 
der zumindest vor den Augen Gottes alle Menschen gleich sind. Christ zu sein, 
bedeutete in erster Linie, Mensch zu sein. Als ChristInnen waren die Menschen mit der 
zivilisierten Außenwelt verbunden, ihr konstruierter Status der „Wilden Barbaren― war 
überwunden, ihre Seelen wurden „gerettet―. Entgehen konnten der erzwungenen 
Christianisierung nur wenige und jene, die es vermochten, wurden gewisserweise dazu 
verdammt, im Barbarentum gefangen zu bleiben. Diese Menschen wurden zu 
Außenseitern in ihrer eigenen Welt. Sie wurden zu Relikten in einer Gegenwart, deren 
Vergangenheit noch kaum als solche wahrgenommen wurde. Im Hochland von Papua 
geschah in einem halben Jahrhundert, was in anderen Teilen der Welt vergleichsweise 
viel länger bzw. viel früher von statten ging, nämlich die „Zivilisierung der Wilden―.  
„Die Katholiken wollten unsere Kultur schützen und die Protestanten wollten sie 
verbrennen―, betonte Nico Huby ständig und kritisierte damit die Intoleranz der 
Protestanten. Hierzu muss erneut angemerkt werden, dass die katholische Kirche – in 
Papua ähnlich wie in vielen anderen Teilen der kolonialen Welt –  sanfter missionierte, 
als dies die zahlreichen protestantischen bzw. evangelischen Kirchen taten. Insofern 
standen deren RepräsentantInnen traditionellen Glaubenselementen nicht per se 
ablehnend gegenüber. Wenn Nico davon spricht, dass die katholische Kirche die Kultur 
schützen möchte, dann bezieht er sich auf eine unterstützende Haltung in Bezug auf die 
Wahrung der kulturellen Eigenständigkeit. Es handelt sich hierbei jedoch nicht um das 
Sammeln zahlreicher Artefakte oder die museale Konservierung materieller Kultur 
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durch ethnografisch ambitionierte Missionare, sondern um die Bereitschaft lokale 
religiöse Vorstellung und Praktik so gut wie möglich mit dem Christentum zu vereinen. 
Nicht zuletzt war es auch diese synkretistische Kompromissbereitschaft, die den Erfolg 
der katholischen Kirche im evangelisch dominierten Papua mitbestimmte. Im Gegensatz 
dazu kennzeichnen sich die evangelischen Kirchen durch ein wesentlich strikteres 
Auftreten und eine den lokalen Glaubensvorstellungen gegenüber prinzipiell ablehnende 
Haltung.  
Was Nico Huby in diesem Interview rückblickend beschrieb, nämlich die seit 
Anfang an bestehende Konkurrenz zweier christlicher Kongregationen und die daraus 
resultierende Zersplitterung der Gesellschaft in, laut seiner Darstellung, „zufriedene 
KatholikInnen― und „unzufriedene ProtestantInnen―, weist bereits auf das keinesfalls 
homogene Erscheinungsbild des Christentums in Papua hin. Die ohnehin schon 
heterogene Gesellschaft wurde zusätzlich entlang neuer religiöser Linien gespalten. Die 
Darstellung von Nico Huby, der im Interview betont zwischen KatholikInnen und 
ProtestantInnen unterscheidet, ist jedoch nur ein wesentlicher Aspekt des religiösen 
Feldes im gegenwärtigen Papua. Ein anderer wesentlicher Einfluss aber kam in diesen 
drei ethnografischen Beispielen aus dem Hochland noch nicht zur Sprache und zwar 
jener des Islam. 
 
 
Abbildung 09-04. Privathaus in Wamena. Religiöse Symbole hinterlassen eine eindeutige Nachricht: Hier 




Aus christlicher Perspektive: Die Islamisierung des Hochlandes 
Eine große Anzahl christlicher Dani, schreibt Farhadian, fühlt sich bedroht durch die 
voranschreitende Islamisierung der lokalen Bevölkerung. Wie stark derartige Ängste der 
Hochlandbevölkerung den Alltag bestimmen, demonstriert der Autor bereits auf der 
ersten Seite seines Buches Christianity, Islam and Nationalism in Indonesia mit einem 
aussagestarken Zitat eines charismatischen Dani-Führers, der davon überzeugt ist, dass 
die Regierung das Hochland (der Autor schreibt „Dani highlands―) islamisieren 
will(Farhadian 2005: 1): 
 
In September 1998, I told the government, and all the chairman that worked in 
Wamena, ―don‘t let Javanese and other non-Papuans work here. They have to be 
Papuans. Don‘t bring their bad (jelék) religion here‖. We were mad….the first 
assistant of the bupati of Jayawijaya [a Muslim] was leading the Muslim 
program. Once a Dani receives those material things from the mosque he does 
not know it but he is automatically considered a member of Islam….[The 
assistant bupati] is a Javanese. Now the Papuans are mad because of the 
Muslim‘s trick. The Irianese raised up the gospel. They shared the gospel 
without giving anything. And the Muslims use money. We say, ―Your God is 
not a real God. So, you better leave this country. You can pray to him in your 
own country. You have to go home.‖ I prayed like that in front of parliament in 
Wamena. The people heard directly that I was praying like this; ―this land is 
already paid for by the cross of Jesus. The gospel arrived here first. The land of 
Irian from end to end, the land of the Papuans, we give to God. This is to erect 
the cross of Jesus. This is Christian land. We don‘t accept Muslims.‖ I prayed 
like that directly in front of parliament, in front of policemen and military. I told 
them when we were going to pray there. 
 
Dass diese Worte auch zu Taten führen können, zeigte die im September 1998 in der 
Nähe von Wamena niedergebrannte Moschee, die kurz zuvor von der indonesischen 
Regierung errichtet wurde (ibid. 1). Aussagen wie diese sind keineswegs auf das 
Hochland beschränkt, sondern auch unter den in den Küstenstädten lebenden Papuas 
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verbreitet, wie ich im späteren Verlauf dieser Arbeit anhand eines ethnografischen 
Beispiels aus Jayapura noch verdeutlichen werde.
239
  
Farhadian zeigt, wie sich das religiöse (christliche) Feld im Hochland seit 1998 
zu verändern begann. Hierbei betont der aus einer christlichen Perspektive schreibende 
Autor (ibid. 73) „Islam and the burgeoning institutions animated by Muslim values pose 
a significant countervailing force to Christianity in West Papua.― Islamisierung findet, 
wie auch Jennifer Bensley
240
 bemerkt, nicht nur in Form von steigender Zuwanderung 
vorwiegend muslimischer TransmigrantInnen statt, sondern auch durch die Bekehrung 
bzw. Anwerbung lokaler Papuas. Unter anderem zeigt Bensley anhand von 
jugendlichen TransmigrantInnen, welcher Strategien sich diese bedienen, um lokale 
christliche Frauen bzw. Mädchen zum Islam zu bewegen. Dies illustriert sie sehr 
deutlich anhand eines im Jahre 1994 angeblich von einer muslimischen 
Jugendorganisation verfassten Dokuments
241
, welches unter den jugendlichen Dani für 
Aufregung sorgte (1994: 100-101): 
 
The most effective avenue of action that could be taken to stifle the growth of 
Christianity was claimed to be that of "love". The Muslim youths are informed 
that it is their duty to take Christian girlfriends and act in such a caring way that 
the girls will truly fall in love with them. They are then told to put on a front of 
being responsible young men so that the girls will, on comparing their attitudes 
with the not so fine attitudes of Christian youths, [will] find the Islamic youth 
more attractive and so become more sympathetic to Islam. Once having a 
Christian girlfriend they are then told to ‗berbuatlah apa saja‘ or 'do whatever' 
with the girl and when she becomes pregnant force her to change her religion 
and marry according to Islamic law. If she refuses to do so, then they are ordered 
to just leave her as she may not be the type of girl who aspires to marriage. The 
youths are also told not to be afraid or regret their actions as Islamic teaching 
                                                            
239 Unter anderem bezieht Farhadian seine Daten auch von der Dani-Diaspora im Regierungsbezirk 
Jayapura, die er mit circa 15.000 Menschen angibt (ibid. 51). 
240 Jennifer Bensley, die als Missionarstochter unter den Dani aufgewachsen ist, befasste sich in ihrer am 
Monash Asian Institute in Melbourne verfassten MA. Thesis (1994) mit der Dani Church. 
241 Dieses Dokument, bemerkt die Autorin, lässt jedoch Zweifel offen, ob es tatsächlich von MuslimInnen 
verfasst wurde bzw. deren Ansichten wiedergibt. 
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allows them to take more than one wife. The document states that what is most 
important is not the means, but the end result of getting the girl to convert to 
Islam which is the one true religion. The author goes on to claim that this is the 
heavy but noble responsibility of each Muslim youth. The need to find ways of 
preventing the growth of Christians in Indonesia is deemed, by this document, to 
be the main responsibility of the Muslim youths. 
 
Wie Bensley deutlich illustriert, berührte religiöse Konkurrenz hier äußerst intime und 
emotionale Bereiche, was abermals eine gesellschaftliche Aufspaltung entlang religiöser 
Linien bewirkte. Seit Bensleys Arbeit aus dem Jahr 1994 und Farhadians zwischen 1998 
und 1999 durchgeführter Feldforschung ist bereits einige Zeit vergangen. 
Dementsprechend mehr Hochländer sind mittlerweile zum Islam konvertiert. Wie sich 
die heutige Situation in Wamena gestaltet, möchte ich nun anhand einer kurzen 
Darstellung meiner eigenen Feldforschungsaufzeichnungen aus dem Jahr 2008 
illustrieren. 
 
Ein kurzer Blick in die Gegenwart von 2008 
Bereits beim Landeanflug auf Wamena ließ sich der wachsende Einfluss des Islam 
anhand der vielen neu errichteten Moscheen erkennen. Es ist offensichtlich, dass der 
Islam im Hochland stark im Vormarsch ist. Kurz nachdem ich in einem preiswerten 
Hotel der Stadt eingecheckt hatte, dass von einem muslimischen Transmigranten 
betrieben wird, der die derzeit größte Moschee im Zentrum von Wamena errichten ließ, 
traf ich meinen alten Freund Okale. Abermals unternahmen wir gemeinsame 
Exkursionen. Diesmal richtete sich unser Interesse jedoch nicht auf das Christentum wie 
im Jahr 1997, sondern auf den Islam – insbesondere auf die Glaubensübertritte, die auf 





Abbildung 09-05. Die neue, von einem Bugis finanzierte, im Jahr 2008 fertiggestellte Moschee befindet 
sich im Zentrum von Wamena, in unmittelbarer Nähe zur Polizeistation. (©2008 Christian Warta.) 
 
Unser erster Ausflug führte uns nach Hetigima, jenem Ort, an dem das Christentum im 
Hochland erstmals Fuß fasste. „Schau, der Islam ist schon da―, sagte Okale und zeigte 
auf die Moschee, die hier mittlerweile errichtet wurde.
242
 Okale deutete den Bau dieser 
Moschee in Hetigima als symbolisches Zeichen einer aufstrebenden religiösen Macht: 
„Warum gerade in Hetigima?―, fragte er, zu sich selbst sprechend.243 Hier bestätigte 
sich, was Farhadian anhand seines Interviewauszuges zuvor aufzeigte, nämlich die 
Errichtung von Moscheen an Orten, an denen es keine MuslimInnen gibt.
244
 Beim 
Besuch der Moschee konnte ich mit einem jungen Javaner ins Gespräch kommen, der 
sich um die Instandhaltung des religiösen Bauwerks kümmert. Er berichtete, dass hier 
anfangs keine MuslimInnen lebten, die Menschen aber langsam die Werte des Islam 
erkennen würden und es daher nur eine Frage der Zeit sei, bis sie alle überzeugt davon 




                                                            
242 „Lihat, Islam sudah datang― (Feldaufzeichnungen von Hetigima, 03. November 2008). Vergleiche 
hierzu das Kapitel 13 in dieser Arbeit. 
243 „Kenapa di Hetigima?― 
244 Diesbezüglich schreibt Fahadian (2005: 1): „A local Dani church leader explained that whereas no 
Muslim was present in the immediate area a mosque was built by the Indonesian government in order to 
‗bait people‘ with material things like rice and clothes.‖ 




Abbildung 09-06. Moschee in Hetigima. (©2008 Christian Warta.) 
 
Während der Tage, die Okale und ich mit dem Motorrad durch das Baliem-Tal fuhren, 
um die verschiedenen Moscheen bzw. deren Imame zu besuchen, verdichtete sich 
zunehmend ein Bild, welches eine gewisse Struktur in der Islamisierung erkennen ließ, 
die sich auch in den zahlreichen Unterhaltungen mit der Bevölkerung bestätigte. Wie 
einst die KatholikInnen und ProtestantInnen buhlen nun auch die MuslimInnen um die 
Seelen der Einheimischen. Die bewährteste Strategie ist die Vergabe von Geldern und 
Geschenken, was für die ökonomisch marginalisierte und nahezu mittellose 
Hochlandbevölkerung oft eine attraktive Möglichkeit darstellt, zumindest ansatzweise 
einen besseren Lebensstandard zu erreichen. Die Geschenke reichen dabei je nach 
gesellschaftlichem Status von Reis über Kleider bis hin zu Autos, Immobilien und 
größeren finanziellen Beträgen. Die aufgrund materieller Verlockungen zum Islam 
übergetretenen KonvertitInnen werden von der lokalen christlichen Bevölkerung oft 
heftig kritisiert und als „gekaufte Muslime― bezeichnet.246 Diese Ansicht vertrat u.a. 
auch ein Straßenprediger, der der pfingstlerischen Bethel-Kirche angehört und die 
„neuen MuslimInnen―247 öffentlich beschimpfte. In seiner Hasspredigt bezeichnete er 
diese Menschen als abtrünnige morallose Sünder.
248
 
Eine andere Form des Übertritts geschieht durch Heirat. Ein in der Nähe von 
Wamena lebender Lani konvertierte beispielsweise durch seine Eheschließung mit einer 
                                                            
246 „Bayar Islam―. 
247 „Muslim Baru―. 
248 „Dia orang pendosa, tak punya moral.― (Feldaufzeichnungen von Wamena, 01. November 2008). 
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Javanerin zum Islam. Der einflussreiche Klanführer, dessen Frau zurück nach Java ging, 
lebt mittlerweile als Imam alleine mit seinen zwei Söhnen und betreut die Moschee 
neben seinem Haus.  
 
Abbildung 09-07. Der durch seine Heirat mit einer Javanerin zum Islam konvertierte Lani stellt seine 
Moschee vor. (©2008 Christian Warta.) 
 
Auch im Bereich der höheren Bildung bietet der Islam zunehmend lukrativere 
Möglichkeiten. So berichtete mir eine vom Katholizismus zum Islam konvertierte Dani 
und Mutter von drei Söhnen, dass ihre Kinder im Islam einfach bessere 
Bildungschancen hätten. Dabei betonte sie, dass die islamischen Bildungseinrichtungen 
in Papua immer einflussreicher werden.
249
 Andere InfomantInnen, wie beispielsweise 
ein junger Student der Wirtschaftswissenschaften in Jayapura, erzählte mir, dass er sich 
das Studium in Jayapura nur deshalb leisten könne, weil er in einem asrama wohne, in 




Wie ich hier in kurzer Form zu demonstrieren versuchte, bewirkt der wachsende 
Einfluss des Islam im Hochland durchaus weitreichende gesellschaftliche 
Veränderungen. Waren es zuerst die christlichen Prediger und Missionare, die den Weg 
für ein institutionalisiertes Christentum bereiteten, so wird dieser Weg nun auch von 
                                                            
249 Feldaufzeichnungen von Wamena, 29. Oktober 2008. 





 Seit etwas länger als einem halben Jahrhundert wird 
versucht, aus „gottlosen Wilden― zivilisierte ChristInnen zu formen. Obwohl es sich 
                                                            
251 Interessant sind in diesem Zusammenhang auch die im benachtbarten Papua Neuguinea stattfindenden 
islamischen Missionsbewegungen. Ein diesbezüglicher Online-Artikel mit dem Titel „Growing numbers 
convert to Islam in PNG―zeigt recht eindrücklich welche „einfachen― Gründe oft ausschlaggebend sein 
können, um Menschen dazu zu veranlassen, ihre Religion zu wechseln. Andererseits zeigt der Artikel 
auch klar welchen Anspruch einige Menschen an den Islam in Papua Neuguinea stellen. Ich zitiere diesen 
aussagekräftigen Artikel hier in voller Läge: ―In Papua New Guinea a growing number of people are now 
choosing to pray at a mosque rather than a church. PNG is experiencing a sharp increase in the number of 
people turning their backs on Christianity and converting to Islam. "A lot of Papua New Guineans are 
converting to Islam not because they don't like the other religion. It's just they've become, they feel 
comfortable in there," said Khalid, an Imam who received his training in Malaysia. "The practice of Islam 
is much easier than the other religions. In the religion of Islam you are your own preacher. You learn how 
to pray. "God is not only in the mosque, it's everywhere. So if I don't come into the mosque, the house of 
prayer, I can pray under the trees, in the house, anywhere." Papua New Guineans began converting to 
Islam in the early 1980s, and there are now more than 4,000 followers with recent reports of entire 
villages converting at the same time. Many are drawn to Islam because of the similarities the religion has 
with Melanesian customs, says Isa Teine, the general secretary for PNG's Islamic Society. "When we 
greet people we hug them. This is Islam. We don't shake hands and leave them, so most of our cultures 
are Islamic," she said. "Polygamy - this is Islam. Islam encourages four wives. Before Islam came in, 
people already had two, three, four wives. This is Islam. "So when the religion came in and said, 'oh we 
have to do this, our Islamic culture, we have to do this and that', people fit in easily. So it's very easy for 
Papua New Guineans to embrace Islam. "Once the religion itself spread I tell you, I'm just predicting in 
20, 30 years' time, all Papua New Guinea will submit to Islam."Church leaders like Pastor Joseph Walters 
say they do not feel threatened by the rapid growth of Islam. "This nation is a very strong Christian 
country and I travel around a lot preaching the gospel of the kingdom of God around the nation and the 
people generally are very strong, very dedicated, very committed to the Christian faith," he said. "And so 
it may look like a threat to Christian faith in the country, but as a church leader in this country the way I 
see this, and because I travel a lot in crusades and just talking to people, Christianity is even stronger than 
ever before." But not everyone has embraced the religion, with incidents of discrimination and Islam 
phobia quite common. The mosque in downtown Port Moresby has been fire-bombed, there is a bullet 
hole in one of the windows, and a senior PNG Government minister once said that Islam was dangerous 
and a serious threat to peace and unity here. "There is not much understanding," Khalid said. "There is not 
adequate understanding by the people of this country about Islam, because the more negative pictures are 
painted on the religion of Islam, the more people tend to believe what the other people say instead of 
coming and hearing from the Muslims. Khalid says attitudes will change as the number of Papua New 
Guineans converting to Islam continues to increase.‖ Abzurufen unter http://www.abc.net.au 
/news/stories/2008/11/17/2422255.htm (zuletzt zugegriffen am 23.02.2011). 
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dabei keinesfalls um ein einheitliches Christentum handel, sondern vielmehr um 
voneinander differenzierende synkretistische „Christentümer― (wie bspw. die Dani 
church), lässt sich dennoch eine Gemeinsamkeit erkennen. Vom Großteil der 
christlichen Papuas wird der Islam nicht nur als fremde Religion, sondern als 
Bedrohung wahrgenommen. Vorwiegend aus diesem Grund scheinen sich nun auch im 
Hochland die Menschen abermals entlang religiöser Linien zu spalten (Farhadian 2005). 
Auch Bensley erkannte schon 1994 diese nicht zu unterschätzende Bereitschaft zur 
Verteidigung religiöser Werte: ―One young man even stated, although with the religious 
aspect in mind, that the determination and resultant division between Muslims and 
Christians could, in an extreme case, lead to war.‖252 
Wie sich am Beispiel des Hochlands von Papua erkennen lässt, waren die 
Menschen innerhalb nur eines halben Jahrhunderts mit Veränderungen konfrontiert, die 
sowohl deren Weltbild wie auch Lebensweisen grundlegend änderten. Durch die 
Konstruktion einer „wilden― und „gottlosen― Bevölkerung, ähnlich jener in den 
festländischen südostasiatischen Hochlandregionen, legitimierten Staat und Kirchen 
ihre Vorherrschaft. Vor allem aber etablierten sich neue kirchliche Strukturen und 
Institutionen, die die Organisation von Gesellschaft weitgehend bestimmten und 
übernahmen. Wie religiöse Konkurrenz innerhalb des Christentums die Bevölkerung in 
diesem kurzen Zeitraum entlang kirchlicher Grundsätze spaltete, wollte ich hier 
aufzeigen. In Hinblick auf rezente Entwicklungen sollte am Beispiel des Islam 
demonstriert werden, wie sich die gesellschaftliche Spaltung entlang religiöser Linien 
nun fortsetzt. Diese Kontinuitäten aufzuzeigen, war das Hauptaugenmerk dieses 
Kapitels. Welche tiefe Bedeutung Religiosität im Leben einzelner Menschen haben 
kann, wie wichtig religiöser Glaube in einer permanenten Konfliktsituation ist und wie 
sich Islamisierungsängste zur Verschwörungstheorie mit hohem Konfliktpotenzial 
wandeln, soll das nun folgende Kapitel beleuchten, in dem ich ethnographische 




                                                            












Zu Gast bei Bapak M.: Aus der Perspektive eines Muslims 
Im Jänner 2007 erreichte ich nach 10 Jahren erstmals wieder Jayapura. Der Flug mit der 
veralteten Maschine von Express Air war sehr turbulent. Mein cirka vierzigjähriger 
javanischer Sitznachbar war sichtlich verängstigt und bedankte sich nach jeder 
durchflogenen Turbulenz mit einem unüberhörbaren Alhamdulillah. Für ihn war es der 
erste Flug in die Provinz Papua, dementsprechend groß war seine Aufregung. Ein paar 
Tage zuvor hatte er einen neuen Arbeitsvertrag unterzeichnet. Vor ihm lag eine auf zwei 
Jahre befristete Position als Manager in einem neu errichteten Warenhaus. Er habe 
schon viel von Papua gehört und sei deshalb sehr ängstlich. 
Nach Landung und obligatorischer behördlicher Meldung suchte ich eine 
günstige Transportmöglichkeit, um vom Flughafen in Sentani nach Jayapura zu 
kommen. Dabei war mir ein Motorradtaxifahrer (ojek) aus Sumatra behilflich. Der 
Chauffeur, ein gebürtiger Batak, lebte seit 15 Jahren in Jayapura. Er war 45 Jahre alt 
und hat 5 Kinder, von denen noch keines seine ursprüngliche Heimat gesehen hatte. Die 
teure Reise nach Sumatra könne er sich nicht leisten, weder mit dem Flugzeug noch mit 
dem Schiff. Er habe kaum genug Geld, um die Familie durchzubringen, beklagte er 
sich. Kinder habe er jedoch noch nicht genug. Papua sei gerade dabei sich zu entwickeln 
und könne deshalb nicht genug Kinder bekommen, bemerkte er. Da er wusste, dass ich 
nach einer günstigen Übernachtungsmöglichkeit Ausschau hielt, zeigte er mir relativ 
heruntergekommene Absteigen, mit niedrigen hygienischen Standards. Das Hotel 
Jayapura stand als Vorletztes auf seiner Liste zur Auswahl. Er benahm sich etwas 
verlegen, mir dieses Hotel anzubieten und fragte, ob es mich nicht stören würde, dass in 
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diesem Hotel nur Papuas absteigen. „Die Prostituierten sind jedoch gut in Jayapura, 
alles Javanerinen―, fügte er hinzu.253 Er wüsste da die richtigen Plätze und ich solle 
doch Spaß haben, wie sonst auch alle, lautete seine Empfehlung. Zu dieser Zeit war mir 
noch nicht bekannt, dass Jayapura ein beliebtes Ausflugsziel für „Sextouristen― aus 
PNG ist.  
Nach einer durchschlafenen Nacht in einem anderen, doch etwas gehobeneren 
Hotel begab ich mich am nächsten Morgen in die Stadt, um nach einer 
Studentenunterkunft, einem sogenannten koskosan, zu suchen. In Anbetracht meines 
knapp bemessenen Budgets würde mich ein zweimonatiger Aufenthalt in Hotels vor ein 
empfindliches Problem stellen. Es musste eine schnelle Lösung gefunden werden. Die 
Suche gestaltete sich als umständlich und es hatte den Anschein als wären alle koskosan 
belegt. Nach etlichen erfolglosen Anfragen lernte ich den Makassar Bapak
254
 M. 
kennen, der bereits seit 30 Jahren in Jayapura lebte. Auch er meinte, dass ich wohl oder 
übel auf ein Hotel zurückgreifen müsse. Abgesehen davon wunderte er sich, so wie 
viele andere auch, was ich in Papua verloren hätte und warum es dann auch noch ein 
koskosan sein müsse; als hätte ich kein Geld. Wir kamen ins Gespräch und ich erzählte 
Bapak M. von meinen Forschungsinteressen, u.a. für den Islam in Papua. Seine 
Aufmerksamkeit war dadurch geweckt. Er lud mich ein, ihn zu begleiten, um in seinem 
Haus Tee zu trinken. Ich nahm die Einladung an. Binnen weniger Minuten befanden wir 
uns in seinem Wohnzimmer, inmitten einer Gruppe älterer Männer, die meisten aus 
Makassar. Ich wurde von den Anwesenden freundlich und zugleich distanziert 
inspiziert. Wie sich herausstellte, handelte es sich bei den Männern um eine Gruppe 
pensionierter Soldaten, die über ihre zahlreichen Einsätze in Papua so einiges zu 
erzählen hatten. Ich stellte mich vor und nahm Platz. Novita, die Schwiegertochter von 
Bapak M. aus Ambon betrat das Wohnzimmer und servierte Schwarztee. Sie stellte die 
üblichen Fragen: „Woher kommst du, was willst du in Papua, hast du Kinder und was 
ist deine Religion?― „Ich habe keine Kinder, aber meine Frau ist aus Java―, antwortete 
ich. „Ist deine Frau Muslimin?―, fragte Novita nach. „Ja, sie ist Muslimin―, bestätigte 
                                                            
253 „Ada Hotel lain, yaitu Hotel Jayapura. Disana ada orang Papua saja, mungkin Christian tidak suka 
tinggal bersama orang Papua? Hotel kotor tetapi mura. Cewe cewe baik disini, orang Java semua.― 
(Feldaufzeichnungen von Jayapura,31.01.2007) 
254 Bapak, das wörtlich Vater heißt, ist in Indonesien die am meisten gebräuchliche Anrede für Männer. 
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ich ihre Frage, ohne dabei auf meine eigene religiöse Anschauung einzugehen. Für die 
Anwesenden schien die Sache damit klar zu sein. Die Stimmung im Raum änderte sich 
schlagartig. „Schaut, schaut, er ist Muslim, er ist ein Bruder, ein Bruder―, schrie Novita 
energisch aus.
255
 Ich war überrascht, wie schnell aus einem anfänglich distanzierten, 
befremdlichen Umgang eine vertraute nahezu familiäre Stimmung entstand. Auch mein 
anfängliches Wohnproblem hatte sich in diesem Moment in Luft aufgelöst. „Unser 
Bruder wird selbstverständlich in unserem Haus wohnen―, entschied Bapak M. über 
meinen Kopf hinweg.
256
 Noch am selben Tag sollte im Haus seines Vaters ein 
unbenutzter Raum bewohnbar gemacht werden, in den ich bereits am nächsten Morgen 
einziehen konnte. 
Die Unterkunft befand sich im Stadtteil Cloovekamp,
257
 einem eng mit Baracken 
verbauten und ärmlichen kampung, der sich entlang zweier Straßen vom Stadtinneren 
bis in den umliegenden Regenwald zieht. Nach Cloovekamp führt eine Straße, die sich 
gleich vor dem Hotel Kartini gabelt. Auf der linken Seite spaltet sich die Straße in 
einiger Entfernung nochmals. Aus demografischer Perspektive lässt sich hier auch eine 
ethnische Grenzziehung erkennen, die sich zudem in religiösen Abgrenzungen 
widerspiegelt. Am Beginn des kampung nahe der Innenstadt leben vorwiegend 
javanisch-muslimische Familien. Verfolgt man die zwei Gabelungen weiter 
flussaufwärts, so stößt man auf die Siedlungen von ZuwanderInnen aus Sulawesi. 
Vorwiegend finden sich hier muslimische Bugis, Buton, Makassar (BBM) aber auch 
christliche Familien aus Manado. Weiter flussaufwärts befinden sich die Häuser einiger 
christlicher ZuwanderInnen aus den Molukken und am Ende des kampung, wo 
Cloovekamp sich bereits im Regenwald verliert, stößt man schließlich auf die Häuser 
der Papuas. Bapak M. und seine Familie leben ein einfaches und entbehrungsreiches 
Leben. Dennoch klagen sie nicht, obwohl ihr Einkommen sehr gering ist und oft kaum 
ausreicht. Hier hat die Familie zumindest Möglichkeiten etwas zu erreichen, schwärmte 
Bapak M., der mit seinen Eltern und ohne staatliche Förderung nach Papua gekommen 
war. Seine Geschichte ist repräsentativ für viele TransmigrantInnenschicksale in Papua.  
                                                            
255 „Lihat, lihat, dia beragama Islam, dia Muslim, brother, brother ini.― 
256 Saudara kita ini akan tinggal bersama kita.― 
257 Der in der niederländischen Kolonialzeit geprägte Name Cloovekamp setzt sich zusammen aus cloove 




Abbildung 10-01. Das Satellitenbild zeigt einen Ausschnitt der sich entlang der Küste ausdehnenden 
Stadt Jayapura. Hinter dem kampung Cloovekamp befindet sich vorwiegend unberührtes Waldgebiet. 
(©2010 Google Earth.) 
 
Das Leben in Jayapura stellt eine große Herausforderung für Bapak M. dar. So wie viele 
andere fühlt auch er sich als Vorreiter der Modernisierung einer als rückständig 
wahrgenommenen Welt. Bapak M. lebt an der frontier. Vor ihm breitet sich die ständig 
wachsende Stadt aus und hinter ihm befindet sich im wahrsten Sinne des Wortes der 
Wald, ein Begriff, der oft auch synonym für Papua gebraucht wird. Sein Lebensraum 
beschränkt sich ausschließlich auf den urbanen Raum, denn der Wald und damit 
indirekt auch die Natur werden von ihm als Gefahr wahrgenommen. Da sollte niemand 
hingehen (tidak ke atas). Natürlich wollte ich wissen, warum er den Wald, der in nur 20 
Minuten zu Fuß hinter seinem Haus beginnt, als gefährlich betrachtet. „Weil da die 
Papuas wohnen―, lautete seine ziemlich nüchterne Antwort. Auf keinen Fall sollte ich 
Richtung Wald zu den Papuas gehen, riet er mir. Schon gar nicht am Freitag, da wäre es 
am gefährlichsten, weiter rauf zu gehen, da dort oben nur Papuas wohnen und die für 
gewöhnlich am Wochenende betrunken (mabuk) sind. „Die Christen dürfen (harten) 
Alkohol trinken―, folgerte Bapak M. und machte den Alkoholkonsum christlicher 
Papuas für die von ihm empfundene Gefahr vor seiner Haustüre verantwortlich.
258
 Mit 
betrunkenen Papuas komme es immer zu Schlägereien, außerdem besäßen sie Messer 
und seien primitive Menschen (orang primitif), warnte Bapak M.: „Da darfst du 
keinesfalls hingehen!― 
                                                            
258 „Orang Kristen boleh minum keras.― Vgl. Warta (2007: 289-90). 
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Neugierig geworden, machte ich mich ohne sein Wissen auf den Weg. Je näher ich zum 
Wald kam, desto ärmlicher wurden die Behausungen der Papuas. Es dauerte nicht lange 
und ich war in Begleitung von einigen Kindern, zu denen immer mehr stießen. 
Schließlich befanden sich eine Gruppe von circa zwanzig Kindern, einige Erwachsene 
und ich auf dem Weg aus der Stadt. Unsere „Wandergruppe― bot ein amüsantes Bild 
und erweckte Aufmerksamkeit. An jeder Ecke ergaben sich Gespräche. „Ich solle doch 
hier wohnen und nicht unten, in der dreckigen Stadt―, bekam ich von einem älteren 
Mann angeboten. Die Kinder führten mich weiter in den Wald und bald konnten wir 
nichts mehr von Cloovekamp hören. Wir durchquerten mehrmals den Fluss, kletterten 
über ein paar Felsen und nach circa einer halben Stunde befanden wir uns dort, wo die 
Kinder mich hinführen wollten. „Dass ist unser Pool (kolam renang)―, sagte einer der 
jungen Erwachsenen. Wir befanden uns vor einem paradiesisch anmutenden, 
natürlichen Pool, nur unweit der dreckigen Slums von Jayapura und genossen das 
gemeinsame Schwimmen. Immer wenn wir hierher gehen, erzählte ein älterer Mann, 
graben wir unseren Pool in bisschen tiefer und breiter. Dann beklagte er sich über die 
ZuwanderInnen und über den verdreckten Fluss, die verdreckte Stadt und das dies alles 
nur durch die Indonesier (orang Indonesia) geschehe, denn diese würden die Natur 




                                                            




Abbildung 10-02. Cloovekamp erstreckt sich entlang des Flusses, der nicht nur als Wasserquelle, sondern 
auch als Abwasserkanal und Mülldeponie dient (©2007 Christian Warta). 
 
 
Abbildung 10-03. Der Großteil der Menschen lebt in ärmlichen Verhältnissen. Wellblechbarracken 
bestimmen das Stadtbild in Cloovekamp (©2007 Christian Warta.) 
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Bapak M. und seine Familie legen großen Wert auf ein den islamischen Geboten 
entsprechend geführtes Leben, davon zeugen u.a. auch die zahlreichen religiösen 
Gegenstände, mit denen das Wohnzimmer geschmückt ist. Wie in vielen indonesischen 
Haushalten zierten ein großes, goldgerahmtes Bild der Hauptmoschee von Mekka und 
ein Bildkalender mit islamischen Motiven die Wohnzimmerwände. Besonders aber im 
täglichen Sprachgebrauch macht sich die tief verankerte Religiosität bemerkbar. Nahezu 
jeder verbalen Bemerkung wird eine Phrase wie Alhamdulillah (Lobet den Herren), oder 
Insha'llah (So Gott will) angehängt. Über den Islam unterhielt sich Bapak M. gerne, 
besonders in meiner Gegenwart. Das Gebet sei wichtig, erklärte er mir, denn es 
verstärke die Bande zwischen Gott und Mensch. Die fünf täglichen Gebete (Salāt)260, 
die wesentlich den Tages- und Nachtrhythmus des muslimischen Lebensstils 
bestimmen, verstärken diese enge Verbindung beträchtlich. Das Gebet sei zudem ein 
gemeinschaftliches Erlebnis und verbinde auch die Gläubigen untereinander, 
insbesondere innerhalb der Familie.
261
 Davon war auch ich nicht ausgeschlossen, wie 
die Aufforderung „Auf zum gemeinsamen Gebet― zeigte.262 Am Gebet nicht 
teilzunehmen oder etwa anderen Dingen den Vorzug zu geben wird nur ungern toleriert 
und kommt eigentlich kaum vor. Im Gebet sind die Menschen nicht nur Gott, sondern 
auch sich selbst am nächsten, erläuterte Mustafa. Für ihn stellte es einen besonderen 
Augenblick des Friedens und der Harmonie dar, aus dem er Kraft schöpfte. Das Gebet 
ist wesentlich mehr als eine ritualisierte symbolische Handlung. Es ist der täglich 
wiederholte Ausdruck auf der richtigen, der guten, der friedlichen und der von Allah 
beschützten Seite des Lebens zu stehen. Jeder sei willkommen sich anzuschließen, 
niemand sei ausgeschlossen, erklärte mir Bapak M.. Es gehe einzig und alleine darum, 
die fehlgeleiteten Menschen auf den richtigen Weg zu führen. Fehlgeleitet seien wir 
alle, der eine mehr und der andere weniger, fuhr er fort. Beim gemeinsamen Gebet gäbe 
es keine Unterschiede zwischen den Menschen, „alle sind gleich―, fügte er hinzu.263 
                                                            
260 Die fünf Gebetszeiten sind Fadschr (das Gebet vor Sonnenaufgang), Zuhr (das Mittagsgebet), ʿAṣr 
(das Nachmittagsgebet), Maghrib (das Gebet nach Sonnenuntergang) und ʿIschāʾ (jene Gebetszeit die 
sich vom Einbruch der Nacht bis Mitternacht oder zum Morgengrauen erstreckt). 
261 Abgesehen vom allgemeinen Freitagsgebet in der Moschee traf sich in Mustafas Haus auch die engere 
Nachbarschaft zum gemeinsamen Gebet. 
262 „Ayo, sholat bersama.― 
263 „semua sama― 
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Schließlich lud Bapak M. mich ein, mit ihm zur Moschee zu kommen. Es war 
Freitagmittag und wir begaben uns auf den Weg zur naheliegenden Moschee. Nach dem 
wir zurückgekehrt waren, wurde das Mittagessen serviert. „Ich habe keinen einzigen 
Papua in der Moschee sehen können―, bemerkte ich fragend und blickte dabei auf 
Bapak M., in der Erwartung einer informativen Antwort. Diese war dann recht kurz: 
„Sie sind Christen―.264 
Der Islam habe nicht immer eine so zentrale Rolle in seinem Leben gespielt, 
fuhr er fort zu erzählen. Im Gegenteil, als er noch jung war, hielt er nicht viel von einer 
religiös geprägten Lebensführung. Die habe sich erst später entwickelt. „Mit der Heirat 
und den Kindern―, fragte ich. „Ja, mit der Verantwortung und der Reife―, erwiderte er. 
Viele Menschen finden erst später ihren Glauben und das sei auch Ok so. Die 
Hauptsache sei, sie fänden zu Allah, erklärte Bapak M. und kramte einen Gebetsteppich 
aus einer Schublade. „Hier, der ist für dich Christian, nimm ihn ruhig―, sprach er dann 
mit sanfter Stimmlage.  
Bapak M. verwehrt sich wie der Großteil der indonesischen Bevölkerung gegen 
jegliche Form des religiösen Fundamentalismus oder Extremismus. Religiöse Gewalt 
habe seiner Meinung nach in Indonesien nichts verloren, betonte Bapak M. stets und 
kam dabei immer wieder auf die guten Beziehungen zwischen MuslimInnen und 
ChristInnen zu sprechen. Viele seiner Freunde in Makassar waren ChristInnen, erinnerte 
er sich. Da habe es nie Probleme gegeben. Im Gegenteil, man habe sich gegenseitig 
besucht und gemeinsam religiöse Feste gefeiert. Christliche Freunde kamen zu Idul 
Fitri
265
 und im Gegenzug war er mit seinen Eltern zu Weihnachtsfeiern eingeladen. 
Jeder soll seine Religion haben, so seine Meinung.  
Wie ich bereits aufgezeigt habe, wurden die wesentlichsten Bedürfnisse der 
Menschen in Papua traditionsgemäß von religiösen und nicht von staatlichen 
Einrichtungen bedient. Immer dann, wenn der Staat die Menschen nicht beachtete bzw. 
schlecht behandelte, fanden diese, zumindest bedingt, Zuflucht in ihrer Religion, sei es 
weltlich durch die Eingebundenheit in religiöse Netzwerke oder spirituell in Form ihrer 
Religiosität. Die Mischung aus einem Leben an einer frontier, dem Versagen des 
                                                            
264 „Mereka orang Kristen.― 
265 Idul Fitri (Id al-Fitr) in Indonesien auch als Lebaran bekannt. Dabei handelt es sich um das Ende des 
Fastenmonats Ramadan.  
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Staates der gerechten Versorgung grundlegender Bedürfnisse seiner BürgerInnen 
nachzukommen, der tobende gewalttätige Konflikt und die präsente Angst vor einer 
Gewalteskalation sowie zirkulierende Verschwörungstheorien einer Christianisierung 
wie auch einer Islamisierung Papuas – all diese Faktoren sind ebenso ausschlaggebend 
für die gesteigerte Religiosität von Bapak M.. Umso wichtiger ist es daher nach den 
Gründen dafür zu fragen, wie es u.a. von den im Theoriekapitel dieser Arbeit bereits 
erwähnten AutorInnen des Buches „Contemporary Religiosities― nahegelegt wird. Dass 
die betonte Religiosität von Bapak M. nur eines von vielen Beispielen ist, soll nun die 
folgende ethnographische Darstellung einer politischen Flüchtlingsfamilie zeigen. 
 
 
Ein Flüchtlingsschicksal und das Christentum 
Ich befand mich im Stadtzentrum, es war bereits spät am Nachmittag, die ärgste Hitze 
hatte sich gelegt. In Jayapura sind Besucher kaum eine Minute unterwegs, in der sie 
nicht von irgend jemanden angesprochen werden. So ereignete es sich auch bei einem 
meiner Erkundungsgänge. Diesmal war es ein älterer Mann aus Serui von der Insel 
Yapen, der mich anhielt, um ins Gespräch zu kommen. Er stellte sich mit seinem vollen 
Namen vor und begann sogleich seine biographischen Daten vor mir auszubreiten. Das 
einzige, um was er mich bat, war ihm zuzuhören, wenn er seine Geschichte erzählen 
würde. Ich versicherte ihm mein Interesse und lud ihn daher ein mit mir zukommen, um 
uns in meinem Zimmer in ungestörter Atmosphäre unterhalten zu können. Als wir die 
Unterkunft erreichten, nahmen wir im Vorraum Platz. Unser Gespräch wurde jedoch 
häufig vom Vater des bereits vorgestellten Bapak M. unterbrochen, da dieser immer 
wieder ins Zimmer kam, um an der Steckdose zu schrauben. Es war ihm sichtlich nicht 
recht, dass Bapak B. bei mir in seinem Haus war. Die Störungen nahmen zu, weshalb 
wir uns auf einen anderen Gesprächsort einigten. 
Bapak B. ist bereits in Pension, war lange Zeit in der Provinzregierung tätig und 
bekennt sich dazu, als aktive Figur in der OPM engagiert zu sein. Seine Abneigung 
gegenüber der indonesischen Regierung sitzt tief. Die Möglichkeit einer friedlichen 
Existenz unter indonesischer Herrschaft ist für ihn ein Ding der Unmöglichkeit. Zu viel 
sei im Laufe der Geschichte vorgefallen, erklärte er und erzählte ohne Unterbrechung 
von ermordeten und gefolterten Papuas sowie von zerstörten Dörfern und 
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niedergebrannten Kirchen. Bapak B. empfindet eine derart tiefe, von Furcht geprägte 
Abneigung gegen die indonesische Regierung und vor allem deren Sicherheitskräfte, 




„Glaube ja nicht an die Sonderautonomie―, riet er mir. „Nur leere Versprechen, 
niemals werden sich die Indonesier daran halten, die werfen uns nur Zucker (gula gula) 
vor die Füße―, rief er mit erzürnter Stimme aus. Bapak B. ist ein gebildeter Mann, der 
neben Niederländisch auch Englisch spricht. Sein größtes Glück sei es, berichtete er 
stolz, dass sich seine Tochter nach PNG retten konnte. Sie habe dort einen Diplomaten 
geheiratet, mit dem sie zurzeit in Australien lebt. Im Laufe unserer Unterhaltung fielen 
Bapak B. immer wieder die Augen zu. Er schien sehr müde und geschwächt, wollte aber 
dennoch nicht aufhören zu erzählen. Er könne sonst mit niemandem sprechen, erklärte 
er. Seit Jahren habe er sich nicht mitteilen können. Papua sei von der Welt vergessen 
worden, erzählte er. Es war ihm anzumerken, dass er großes Vertrauen und eventuell 
auch ein wenig Hoffnung in mich setzte. Er sah in mir eine neue Verbindung zur Welt 
außerhalb des von Indonesien kontrollierten Papua. Es war eine gefühlvolle, auf 
Achtung und gegenseitigem Respekt aufgebaute Begegnung. Des Öfteren berührte mich 
Bapak B., besonders dann, wenn Emotionalität in seinen Schilderungen die Oberhand 
gewann. Dann klopfte er auf meinen Oberschenkel und drückte meinen Arm. Als ich 
schwitzte, wischte er mir mit seiner Hand die Schweißtropfen von meiner Stirn. Bapak 
B. fühlte sich für einige Momente in seinen Sorgen und Ängsten angehört. „Du musst 
unbedingt Bapak I. kennen lernen―, legte er mir zum Ende unserer Unterhaltung nahe, 
„der kann dir viel erzählen über unser Leid.― Wir verblieben mit der Absicht, uns 
gemeinsam mit Bapak I. zu treffen und Bapak B. machte sich auf den Weg nach Hause. 
Circa eine halbe Stunde später klopfte es an die Tür und zu meiner 
Überraschung stand Bapak B zusammen mit Bapak I. davor. Zufällig habe er ihn gerade 
in der Stadt getroffen und ihm sofort von mir erzählt, berichtete er. Ich bat die beiden 
ins Zimmer, um Platz zu nehmen. Bapak B. konnte seine (malariabedingte) Müdigkeit 
nicht mehr länger unterdrücken, verabschiedete sich und war glücklich, den Kontakt 
zwischen Bapak I. und mir so schnell ermöglicht zu haben. Auch Bapak I. erzählte in 
                                                            




äußerst emotionaler und mitreißender Weise seine Geschichte, jedoch nicht hier und 
nicht an diesem Abend. Mit der Bemerkung „Es ist nicht sicher hier― sprach er eine 
Einladung zum Abendessen für den morgigen Tag aus.
267
 Am nächsten Tag wurde mir 
ein herzlicher Empfang, wie ich ihn nicht erwartet hätte, bereitet. Seine Frau hatte extra 
einen Kuchen gebacken und die Kinder waren auf Wunsch ihres Vaters alle zu Hause 
geblieben. „Das ist meine Familie―, sagte Bapak I. stolz und bat jedes einzelne seiner 
Kinder sich bei mir in bestem Englisch vorzustellen. Den Jüngsten, berichtete er, habe 
seine Frau im Busch zur Welt gebracht, als sie auf der Flucht vor dem Militär waren. 
Ein Missionar habe ihnen geholfen. Ohne ihn hätten seine Frau und das Neugeborene 
nicht überlebt, fügte Bapak I. hinzu.  
Damals, im Jahr 2003, wurde der katholische Menschenrechtsaktivist in 
Wamena verhaftet und ins Gefängnis geworfen, wo er ein Jahr verbrachte. Bapak I. ist 
ein gemäßigter und keineswegs extremer Befürworter der Unabhängigkeit, der sich an 
der Charta der Vereinten Nationen orientiert und versucht, die durch die indonesischen 
Sicherheitskräfte verübten Greueltaten aufzudecken, um dadurch den Opfern von 
Menschenrechtsverletzungen eine Stimme zu geben. In gewisser Weise ist er ein human 
rights monitor. Bapak I. lebte 20 Jahre in Wamena, ist aber kein gebürtiger Hochländer. 
An die Zeit im Gefängnis erinnert er sich schmerzhaft. Sie war begleitet von der 
ständigen Ungewissheit, ob er den nächsten Tag überleben würde. Dem Essen, so 
berichtete er, konnte er nicht trauen, da es mit großer Wahrscheinlichkeit vergiftet war. 
Aus diesem Grund musste seine Frau immer wieder neue Wege finden, um Essen in das 
Gefängnis zu schmuggeln. Ohne sie hätte er dieses Jahr nicht überlebt, erzählte Bapak I. 
und drückte seine Frau dabei fest an sich. Die Kinder hörten den Erzählungen des 
Vaters angespannt zu, so lebendig war noch alles. Bapak I. ist kein unbekannter Mann 
in Papua und aus diesem Grund konnten ihn die Sicherheitskräfte auch nicht so einfach 
aus dem Weg räumen. Täglich erreichten Protestanrufe die Behörden, in denen auf seine 
Freilassung gedrängt wurde. Ironischerweise hatte ihn gerade diese Bekanntheit davor 
bewahrt, sein Leben zu verlieren. Den Tausenden unbekannten Papuas gehe es da 
schlechter, merkte er an und bekreuzigte sich dabei mehrmals. Nur mit der Hilfe von 
Freunden und weitreichender Unterstützung konnte er schließlich aus dem Gefängnis 
kommen. Doch wie sich herausstellte, war das Leben in Wamena für ihn außerhalb des 
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Gefängnisses um keinen Deut sicherer. Es war nur eine Frage der Zeit, bis sich Bapak I. 
und seine Familie auf der Flucht befanden. In einer Nacht und Nebelaktion beschloss er 
mit seiner Frau und seinen Kindern zu flüchten. Auf die Straßen von Wamena traute er 
sich nicht mehr zu gehen, weshalb er den beschwerlichen Weg von Wamena nach 
Jayapura auf sich genommen hat.
268
 Die Familie benötigte für diesen riskanten Weg 
über einen Monat.  
Heute lebt die Familie in Jayapura, von wo aus Bapak I. weiterhin versucht, für 
Gerechtigkeit einzutreten. Die Kraft dafür gibt ihm seine Familie. „Immer wenn ich in 
die Augen meiner Kinder schaue, werde ich wieder daran erinnert, warum ich das alles 
tue, warum ich als Flüchtling in meinem eigenen Land lebe.― Abermals bekreuzigte sich 
Bapak I. und betonte dabei, dass er dies alles nur mit der Hilfe Gottes ertragen kann.  
 
                                                            
268.Obwohl sein Leben in Jayapura auch nicht sicher sei, wie Bapak I. betont, wäre es im Vergleich zu 
Wamena zumindest etwas sicherer. Bapak I. begründet dies mit der extremen Abgeschiedenheit der 
Gebiete im Landesinneren, was den indonesischen Sicherheitskräften wesentlich mehr Möglichkeiten 
einräumt, ihren Terror gegen die Bevölkerung auszuüben, da deren Aktionen kaum an die Öffentlichkeit 
gelangen. Diese Ansicht findet ihre Bestätigung in den zahlreichen Berichten diverser 
Menschenrechtsorganisationen. In den Küstenstädten ist es daher relativ gesehen sicherer, da eine breitere 




Abbildung 10-04. Das Bild zeigt Bapak I. mit seiner Familie. Die Gesichter wurden vom Autor zur 
Wahrung der Anonymität digital unkenntlich gemacht. Im Hintergrund lassen sich die zahlreichen 
bildlichen Engels- und Jesusdarstellungen erkennen, mit denen das ganze Wohnzimmer ausgeschmückt 
ist. (©2007 Christian Warta.) 
 
Für einen Moment herrschte Stille. Bapak I. versuchte sich wieder zu fassen und seine 
Emotionen zu unterdrücken. Frau und Kinder schwiegen, ich blickte mich im 
Wohnzimmer um und lenkte ab. „Ein wunderschönes Bild―, bemerkte ich und zeigte auf 
eine Zeichnung, die kleine weiße Engel darstellt. Wer die Bilder gezeichnet hatte, fragte 
ich in die Runde. Die älteste Tochter meldete sich zu Wort. „Ich war das und dieses Bild 
ist auch von mir und dieses hier von meinem Bruder und ...― Meine Blicke schweiften 
erstmals aufmerksamer umher und erst dann sah ich die eigentlich unübersehbare 
Präsenz all dieser Engel, all der zahlreichen Jesusbildnisse und religiösen Artefakte. Er 
könne nicht viel machen, meinte er, noch immer sei er extrem eingeschränkt und werde 
auf Schritt und Tritt von „den Indonesiern― beobachtet. Er habe nach wie vor Angst, 
getötet zu werden. Papua sei immer noch unsicher für Papuas (belum aman untuk anak 
Papua). „All we have is God―, sagte Bapak I. und die Familie bekreuzigte sich mit 






Du gehörst zur Familie: Einblicke in einen angsterfüllten Alltag 
Im Jahr 2008 führten mich meine Feldforschungen wiederholt nach Jayapura, diesmal 
über mehrere teils längere Perioden. Wie schon im Jahr zuvor stellte sich auch diesmal 
wieder das Problem einer geeigneten Unterkunft, was sich zu meiner eigenen 
Überraschung bereits nach einer Nächtigung im universitätseigenen Gästehaus gelöst 
hatte. Diesmal war es ein junger Student, der mir anbot, im Haus seiner Eltern zu 
wohnen. Am nächsten Tag besuchte ich die Familie. Die Eltern empfingen mich mit 
familiärer Herzlichkeit, als würden wir uns schon Ewigkeiten kennen. Ob das wirklich 
OK sei, fragte ich sie. „Ja, natürlich, wir haben ein freies Zimmer, da kannst du schlafen 
und arbeiten. Schau, es ist schon hergerichtet.― Die Mutter nahm meine Hand und führte 
mich in einen kleinen, hellen Raum mit Bett und Schreibtisch, welcher für das Jahr 
2008 mein neues Zuhause werden sollte.  
Aus beruflichen Gründen sind die Eltern der fünf Kinder schon vor mehr als 
zwanzig Jahren vom Regierungsbezirk Sorong in der Provinz Westpapua nach 
Jayapura, dem administrativen Zentrum der Provinz Papua gezogen. Der Vater 
bekleidet einen mittleren Beamtenposten in der Provinzregierung, während die Mutter 
den Haushalt führt. Die Familie bekennt sich zu einer evangelischen Kongregation, 
genauer gesagt zur einer pfingstlerischen Abspaltung, der Gereja Jalan Suci (Kirche des 
Pfades der Erleuchtung), die ich in Kapitel 12 noch ausführlicher beschreibe. Der älteste 
Sohn absolvierte bereits sein Studium an der Cenderawasih Universität und auch die 
älteste Tochter steht kurz vor ihrem Abschluss. Die Beiden genossen zudem ein im 
Rahmen einer Förderung ermöglichtes Schuljahr in Australien. Die jüngeren Kinder der 
insgesamt siebenköpfigen Familie besuchen alle die staatliche Grundschule. 
Im Laufe des Jahres 2008, in dem ich an unterschiedlichen Orten Papuas 
forschte, kam ich immer wieder nach Jayapura zurück. Die Stadt diente mir sozusagen 
als „Basislager― und ich verbrachte insgesamt einige Monate bei meiner Gastfamilie. In 
dieser Zeit gewann ich tiefere Einblicke in die Lebenswelt der Familie, die mich, wie 
die Mutter stets betonte, als ihr „neu gewonnenes Kind― betrachtete.269 Was sich im 
Laufe unseres Zusammenlebens entwickelte, war eine starke Bande des Vertrauens, die 
tiefgreifende Gespräche über die verborgenen Ängste und subjektiven Wahrnehmungen 
dieser liebenswerten Familie ermöglichte. Wie sich diese Ängste im Alltag bemerkbar 
                                                            
269 „anak baru― 
 265 
 
machen, wie sie das Leben der Menschen bewegen und letztendlich mit Hilfe von 
Religion bewältigt werden, darüber möchte ich anhand des nun folgenden 
ethnographischen Beispiels berichten. 
„Als Papua ist man sich seines Lebens nicht sicher―, pflegte die Mutter ständig 
zu sagen und spiegelte damit die Sichtweise vieler Papuas wieder.
270
 Diese Aussage 
bezieht sich vorwiegend auf die starke Präsenz der indonesischen Sicherheitskräfte. 
Ihnen gegenüber fühlen sich die Menschen hilflos ausgeliefert. Es entspricht der 
allgemeinen Auffassung unter Papuas, dass das große Militär- und Polizeiaufgebot 
ausschließlich dem Schutz der TransmigrantInnen dient und es darüber hinaus oberstes 
Anliegen des Militärs ist, die Papuas weitgehend unter Kontrolle zu halten. Papua steht 
nahezu gänzlich unter der Aufsicht von Polizei und Militär. Von staatlicher Seite wird 
diese Kontrolle der einheimischen Bevölkerung mit dem Kampf gegen die OPM 
gerechtfertigt. Papuas werden als potenzielle Separatisten verdächtigt.
271
 Überraschend 
durchgeführte militärische Kontrollen und andere oft mit psychischer und physischer 
Gewalt ausgeübte Operationen sind auch heute keine Seltenheit. Darüber ist ausführlich 
in den zahlreichen Untersuchungen unabhängiger NGOs zu lesen. Eine beachtliche 
Anzahl derartiger Berichte befindet sich auch im Haushalt der Familie, gesammelt vom 
ältesten Sohn. 
Es war eine ganz normale Arbeitswoche Anfang Oktober 2008 in Jayapura. Ich 
bestieg eines der zahlreichen Sammeltaxis, um nach einem Interview nach Hause zu 
fahren. Eine Polizeikontrolle verhinderte die Weiterfahrt. Das Fahrzeug wurde gestoppt. 
Die Insassen, vorwiegend Papuas, wurden nervös und reagierten teils verängstigt, teils 
verärgert. Eine ältere Frau begann sich zu bekreuzigen und zu beten. Sämtliche Taschen 
wurden durchsucht, ein junger Mann zu Boden gestoßen als er sich lautstark 
beschwerte. Die Kontrolle verlief routinemäßig. Nach circa fünf Minuten konnten wir 
weiterfahren. Ein alter Mann neben mir hätte die Situation gerne erklärt, als er in meine 
fragenden Augen blickte. Er tat es nicht, sondern flüsterte mir nur zu „der Fahrer ist ein 
Spion―.272 In Sammeltaxis wird generell nicht über politische Themen gesprochen, da 
viele der Fahrer als Militär- bzw. Polizeispitzel fungieren. Auch unter den zahlreichen 
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271 Zu Separatismus in Indonesien siehe auch Azra (2002). 
272 „Sopir mata-mata.― 
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Motorradtaxifahrern befänden sich Spitzel, sie stehen fast überall herum und belauschen 
die Gespräche der Einheimischen, wurde mir später gesagt. Wie weit die Furcht vor den 
indonesischen Sicherheitskräften gehen kann, erfuhr ich dann einige Tage später zu 
Hause. Am Morgen des 25. Oktober 2008 wurde ich von der Familie aufgefordert das 
Haus nicht zu verlassen: „Es ist nicht sicher raus zu gehen!―273 Der Grund dafür war 
eine von StudentInnen geplante Demonstration in der Nähe des alten Campus der 
Cenderawasih Universität.  
Als Einziger verließ der älteste Sohn das Haus, da an der Demonstration die 
Mehrheit seiner studentischen KollegInnen teilnahm. Die Kinder durften nicht zur 
Schule gehen und auch der Vater blieb aus diesem Grund entschuldigt der Arbeit fern. 
Keiner wusste genau, wie lange dieser angespannte Zustand andauern werde. Die Rede 
war von mehreren Tagen. Ab und zu kam ein Anruf vom Sohn, um uns über die 
aktuelle Lage zu informieren. Der Fernsehapparat war auf Dauerbetrieb eingestellt. Alle 
Familienmitglieder starrten höchst aufmerksam und nervös darauf. In jedem Moment 
erwarteten sie in den Nachrichten Bilder über die Demonstration in Jayapura. „Oh 
Jesus, oh Jesus― schrie die Mutter laut aus. Sie sah Aufnahmen gewalttätiger 
Ausschreitungen, wusste jedoch in diesem Moment noch nicht, dass die Aufnahmen aus 
Jakarta stammten. Sie beruhigte sich wieder. Bei lauten bzw. ungewöhnlichen 
Geräuschen zuckten die Erwachsenen zusammen. Der jüngste Spross fühlte sich von der 
Situation angesteckt und rannte symbolisch mit seinem Spielzeuggewehr aus Plastik 
durch das Haus. Er schoss auf die Soldaten auf dem Fernseher. Knallende Geräusche, 
wie bspw. das Zerplatzen eines Reifens wurden als Schüsse interpretiert. „Jetzt geht es 
los, genauso wir vor ein paar Jahren. Zuerst ist es still und dann kommen sie―, sagte die 
Mutter, nachdem wir aus der Ferne einige Schüsse vernehmen konnten, die sich später 
als Warnschüsse herausstellten. „Nur nicht zum Fenster gehen, wir müssen uns 
verstecken. Es darf uns niemand sehen―, fügte sie ängstlich hinzu.  
Das gemeinsame Verharren im Haus gewährte viel Zeit für Gespräche über die 
Vorgehensweisen von Militär und Polizei. „Du darfst gerade in solchen Momenten auf 
keinen Fall auf die Straße gehen, denn auch du als orang bule
274
 bist nicht sicher―, 
                                                            
273 „Tidak aman keluar!― 
274 Mit dem manchmal auch abwertend verwendeten Begriff orang bule oder orang barat werden in 
Indonesien allgemein Menschen mit weißer Hautfarbe bzw. Menschen aus dem Westen bezeichnet. 
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warnte die verängstigte Frau. Nachdem ich nachfragte, warum ich nicht sicher sei, 
mischte sich der Vater ein. Von einem Verwandten, der beim Militär seinen Dienst 
versah, hätte die Familie Informationen bekommen, berichtete er. Dieser Verwandte 
bekleidet, wie die meisten Papuas im Militärdienst, eine niedere Position. Das Militär, 
so fuhr er fort, führt eine schwarze Liste, in der all jene angeführt sind, die in den Augen 
der Sicherheitskräfte mehr oder weniger auffallen und daher als Ziel einer besonderen 
Überwachung gelten. Die älteste Tochter stünde bereits auf dieser Liste, weshalb der 
Verwandte am Vortag auch an- und zu besonderer Vorsicht aufgerufen habe. Eigentlich 
sollte die Tourismusstudentin an diesem Tag nach Sorong fliegen, um mit einer Gruppe 
australischer Investoren über zukünftige touristische Projekte zu sprechen. Dieses 
Treffen fand aufgrund der Ereignisse nicht statt. Im Rahmen dessen bat mich die Mutter 
abermals und eindringlich, nicht auf die Straße zu gehen und schon gar nicht in 
Begleitung eines ihrer Kinder.
275
 Es sei zu gefährlich, wenn jemand die 
Familienmitglieder mit mir auf der Straße sehen würde, da die Familie sofort 
verdächtigt werden könnte, in Kontakt mit ausländischen Organisationen zu stehen, die 
die separatistische Bewegung in Papua unterstützen. Ich war zu tiefst beunruhigt und 
bot an auszuziehen, um die Familie nicht zusätzlich in Gefahr zu bringen. Mein 
Vorschlag wurde abgelehnt, denn ich würde nun zur Familie gehören, sagten alle 
einstimmig. Am nächsten Tag beruhigte sich die Situation und es kam glücklicherweise 
niemand von der Familie zu Schaden. 
Dass sich existenzielle Ängste nicht nur unmittelbar auf die Militär- und 
Polizeipräsenz beziehen, wird auch in anderen Bereichen des öffentlichen Lebens 
deutlich. So ist die Angst vor eventuellen gezielten Vergiftungen unter der 
einheimischen Bevölkerung weit verbreitet. Am warung (Garküche) etwas zu 
konsumieren, sofern diese bspw. von JavanerInnen betrieben werden, sei viel zu 
                                                            
275 Die ständige Angst um das eigene Leben wird in vielen Familien noch von der Angst um das Leben 
der Kinder überschattet. So berichtete mir ein anderer Informant ausführlich über die brutalen 
Vorgehensweisen des Militärs. Nach einem längeren Interview rief er seine adoleszente Tochter ins 
Arbeitszimmer. Er forderte sie auf mir ihre Beine zu zeigen. Eine zwanzig Zentimeter lange Narbe kam 
zum Vorschein. Unter Tränen und heftigen Emotionen deutete er auf seine Tochter: „Dass hat das Militär 
vor Jahren mit ihr am Schulhof gemacht! Sie haben einfach auf meine Tochter geschossen, ohne Grund!― 




gefährlich. Ebenso solle man auf den Märkten nur von Papuas kaufen, wurde stets 
gewarnt. Es kursieren unzählige Geschichten über gezielte Vergiftungen, die alle den 
Zweck verfolgen würden, die indigene Bevölkerung auszurotten. Auch über den in 
Indonesien produzierten Whiskey (die bekannteste Marke ist Robinson) wird gesagt, er 
sei vergiftet. Internationale Spirituosen seien hingegen unbedenklich, für die meisten 
jedoch zu teuer. In den großen Restaurants der Shoppingmalls oder bspw. bei 
McDonald‗s, KFC oder Pizza Hut könne unbedenklich gegessen werden.  
 
Das ist zusätzlicher Genozid. Papuas können zurzeit dieses Essen nicht essen. Ja, 
in der ganzen Provinz. Also Chris, wenn du irgendwo hingehst, dann kaufe auf 
keinen Fall etwas in kleinen Geschäften oder auf kleinen Märkten. Wenn du 
etwas zu trinken kaufen möchtest, dann gehe direkt zu den Großen, wie Saga 




Derartige Vergiftungsängste bzw. Verschwörungstheorien bestehen vielerorts in Papua 
(vgl Steward and Strathern 2004) und zeugen von einem extrem stark ausgeprägten 
Misstrauen nicht nur gegenüber der indonesischen Regierung, sondern auch gegenüber 
den indonesischen MitbürgerInnen. Ein weiteres Beispiel für solche 
Verschwörungstheorien betrifft die sich in Papua massiv verbreitende Aids-Epidemie: 
 
Das größte Problem, dass wir nun sehen können, ist HIV Aids. Jahr für Jahr und 
Tag für Tag wächst dieses Problem. Es ist als Projekt zu sehen, in dem sie [die 
Regierung] die Papuas durch Krankheiten töten wollen. Das machen sie durch 
Einwegspritzen und andere Dinge, sie lassen mit HIV infizierte Frauen kommen, 
ja, solche Dinge tun sie ständig.
277
 
                                                            
276 Saga und Mega waren die damals größten Supermärkte bzw. Shoppingmalls in Jayapura. „ Itu adalah 
plus Genozide jadi ya makanan orang Papua sekarang tidak bisa makan semabarangan [...]. Ya di seluruh 
Propinsi, Chris kalau jalan dimana-mana dilarang beli di toko-toko kecil atau market-market kecil. Kalau 
mau beli minum langsung di toko Saga Megah yang besar ya,[...].― 
277 „[...] HIV aids, ini masalah terbesar kita bisa lihat masalah HIV aids di tahun per tahun, hari per hari 
selalu bertambah dan ini kita liaht sebagai proyek terbesar di Indonesia, mereka ingin membunuh ornag 
Papua melalui penyakit-penyakit, mereka pakai jarum suntik dan lain sebagainya ya, mereka datangkan 
perempuan dengan HIV aids dan mereka datang dan mereka selalu lakukan hal-hal itu ya.― 
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Neben dem vermuteten Genozid besteht eine weitere nicht minder vorherrschende 
Angst, nämlich die Annahme einer geplanten Islamisierung von Papua. Davon hat die 
Mutter eine ganz klare Vorstellung. Von diesbezüglichen Plänen der Regierung ist sie 
überzeugt. Bei einem Gespräch auf der Terrasse des Hauses, bei dem auch dreißig 
Mitglieder der Kirchengemeinde anwesend waren, erklärte sie: „Bis zum Jahr 2020 will 
das indonesische Militär, dass aus Papua eine islamische Provinz wird. Klar, 2020 ist 
nur eine Frist, vielleicht brauchen sie auch länger.― Ihren Aussagen nickten die 
Anwesenden bejahend zu. Wesentlich tiefere Einblicke in die Wahrnehmung des 
gegenwärtigen Papuakonflikts und dessen religiöse Dimension liefert die nun folgende 
subjektive aber weitverbreitete Sichtweise. 
 
Islam als Bedrohung: Eine verbreitete Sichtweise 
Die im vorherigen Abschnitt dargestellten Ängste und Verschwörungstheorien sind wie 
gesagt weit verbreitet unter Papuas. Vielerorts bekam ich ähnliches  zu hören, meist 
jedoch in ungezwungenen Unterhaltungen und nicht im Rahmen von Interviews. 
Dennoch erklärten sich einige Menschen bereit mir ausführlich zu berichten. Der nun 
folgende Text soll darüber Aufschluss geben. Der hier zu Wort kommende Informant
278
 
zählt zu einer Gruppe junger, politisch aktiver Papuas, die sich gegen die indonesische 
Unterdrückung artikulieren. Er gehört ferner einer als radikal bekannten pfingstlerischen 
Bewegung an, was sich in seinen Aussagen teilweise widerspiegelt. Ich habe mich dazu 
entschieden, dieses Interview in nahezu seiner ganzen Länge wiederzugeben, um 
dadurch zu illustrieren wie sehr religiöse Zugehörigkeit und gegen Indonesien gerichtete 
                                                                                                                                                                              
Des Weiteren werden auch die umweltzerstörerischen Aktivitäten durch PT Freeport Indonesia oder 
durch illegale Holzschläger mit der Vergiftung der Natur und folglich auch der Papuas assoziiert. Auf den 
Punkt gebracht, sehen sich viele Papuas ständig der Gefahr ausgesetzt, vergiftet zu werden. 
278 An dieser Stelle möchte ich darauf hinweisen, dass es sich beim folgenden Text um die persönlichen 
Ansichten eines Informanten handelt, den ich mit dem Initial C. anonymisiert habe, obwohl die Person 
aus eigener Motivation namentlich genannt werden wollte. Es ist dies keineswegs als Ignoranz gegenüber 
der Entscheidung dieser Person zu verstehen. Vielmehr liegt dieser Anonymisierung meine persönliche 
Einschätzung der gegenwärtigen Sicherheitslage zugrunde. Ferner ist zu erwähnen, dass aufgrund der 
teilweise politisch äußerst heiklen Aussagen darauf verzichtet wurde, die indonesischen Originalauszüge 
der Interviews in den Fußnoten anzuführen. 
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politische Orientierung ineinander laufen. Dafür liefert der folgende Abschnitt ein gutes 
Beispiel. 
Informant C. absolvierte ein Studium in Politikwissenschaft und bekleidet seit 
mehreren Jahren eine gehobene Position in einer studentischen, politisch aktiven 
Jugendorganisation. Informant C. reduziert den Konflikt im Wesentlichen auf zwei 
grundsätzliche Probleme, die schließlich auch als Auslöser für zukünftige Konflikte 
verantwortlich zu machen wären. Diese verortet er in den Bereichen Politik und 
Religion. In seinen Analysen orientiert sich Informant C. stark am westlichen Model der 
Menschrechte bzw. des internationalen Rechts. Die ständigen 
Menschenrechtsverletzungen auf unterschiedlichen Ebenen und die chronische 
Diskriminierung der Bevölkerung Papuas erkennt er dabei als die Hauptprobleme.  
Auf politischer Ebene bedeutet das für ihn konkret die Ermordung und 
Unterdrückung all jener „Kinder Papuas― (anak-anak Papua), die über die 
erforderlichen Qualitäten verfügen würden, das Schicksal von Papua selbst in die Hand 
zu nehmen. Das beträfe die politischen Persönlichkeiten, die die wahre Geschichte der 
Eingliederung Papuas in den indonesischen Einheitsstaat (Negara Kesatuan Republik 
Indonesia) kennen und artikulieren, wofür sie damals wie heute mit ihrem Leben 
bezahlen müssen. Diese Vorgehensweise führe unter den Menschen Papuas 
(masyarakat Papua) zu einem tiefen Gefühl der Enttäuschung (sakit hati) und einem 
generellen Misstrauen gegenüber dem indonesischen Staat. Wenn die Regierung 
ernsthaft interessiert wäre, die Situation zu ändern und die Probleme zu lösen, dann 
würde sie ihre Fehler zugeben und gemeinsam mit den Papuas das Land aufbauen, ist 
sich Informant C. sicher. Würde die Regierung zur Reform der öffentlichen Verwaltung 
zurückkehren, ihre Versprechen einlösen und auf die Bedürfnisse der Papuas eingehen 
dann „könnten wir eventuell gemeinsam in Frieden leben. So könnte es meiner Meinung 
nach sein.― Das würde aber vermutlich nicht passieren, ist sich Informant C. sicher. Die 
Aufmerksamkeit der internationalen Gemeinschaft für Papua zu wecken, sieht er als 
einzige Möglichkeit, um das Schicksal der Bevölkerung von Papua positiv zu 
verändern. Für Mas C. wird sich ohne internationale Hilfe nichts an der Situation in 




Denn ohne die internationale Gemeinschaft wird in Papua alles wie bisher weiter 
laufen und wahrscheinlich auch verloren gehen, so wie auch diese Bevölkerung 
verschwinden wird. [...] So denke ich, das ist meine Hoffnung. Ich denke, dass 
ist einer der wichtigsten Punkte in meiner Vision und Mission von Papua, um 
etwas zu verändern, weil das der einzige Weg wäre. 
 
Das zweite Problem beträfe die Religion. Hier ließe sich erkennen, dass die 
indonesische Regierung parteiisch sei und dazu neige, den Islam gegenüber dem 
Christentum zu bevorzugen. Obwohl die Christen die Mehrheit in Papua ausmachen, 
würden sie vernachlässigt werden, ist sich Informant C. sicher. Am Beispiel von 
Jayapura könne das deutlich illustriert werden und zwar am Bau von neuen staatlich 
geförderten Moscheen. Die Errichtung von neuen Kirchen würde hingegen nicht 
gefördert, beklagte Informant C.: „Das wird aber von den Papuas nicht geduldet, damit 
sind sie höchst unglücklich, denn Aktionen wie diese führen dazu, dass andere 
Religionen ausgelöscht werden.― Damit schneidet Informant C. bereits ein Thema an, 
welches in Jayapura vermehrt spürbar wird, nämlich die zunehmende Polarisierung 
zwischen ChristInnen und MuslimInnen. Das habe sich aber erst im Laufe der letzten 
zehn Jahre so ergeben. Früher, im Kindergarten oder in der Grundschule hatte Informant 
C. intensive freundschaftliche Beziehungen zu seinen muslimischen MitschülerInnen. 
Diese Beziehungen, so betonte er, waren außergewöhnlich eng und harmonisch. „Ja, 
früher war es ohne Probleme möglich, dass Muslime und Christen zusammen in einem 
Haus geschlafen haben usw. und Christen konnten auch eine Moschee besuchen, das 
war kein Problem.― Heute sei die Situation aber ganz anders, erklärte Informant C: 
 
Diese guten Beziehungen beginnen sich nun zu reduzieren, denn wir können 
zunehmend beobachten, wie sich im Islam eine radikale Seite herausbildet, die 
danach strebt eine neue Macht aufzubauen, um andere Religionen zu 
verdrängen. Sie [die MuslimInnen] wollen an die Spitze und sie wollen die 
Entscheidungsträger in Papua und in ganz Indonesien sein. Das belastet 
letztendlich unsere Beziehungen und aus diesem Grund besteht nun eine größere 




Informant C. kommt dabei auf Ängste von der Radikalisierung eines sich gegen das 
Christentum gerichteten Islam zu sprechen, welche in Papua von einem Großteil der 
Menschen geteilt werden: 
 
[...] und das traumatisiert die Menschen in Papua, weil der Islam nun nicht nur 
als Religion gesehen wird, sondern als tatsächliche Macht, die sich, so wie 
gesagt wird, gegen die Christen richtet wie in der Bibel vom Antichristen 
geschrieben steht, also eine Form von antichristlicher Strömung darstellt, die 
gegen das Christentum ist. 
 
Die Beziehungen zwischen ChristInnen und MuslimInnen seien mittlerweile sehr 
angespannt und Politik sei ein wesentliches Element dieses Problems. Derartige 
negative und in ihrer Gefährlichkeit nicht zu unterschätzende Entwicklungen zeichneten 
sich nicht nur auf der Straße unter den einfachen Menschen ab, sondern auch am 
Campus der Universität. Auch dort beginne die Religionszugehörigkeit zunehmend eine 
Rolle zu spielen, vor allem wenn es um die Besetzung von führenden studentischen 
Positionen gehe. Das ist gefährlich betont Informant C., denn:  
 
[...] es zeigt bereits vorhandenes Potenzial einer Trennung von Islam und 
Christentum, und wenn solche Probleme in Zukunft nicht gelöst werden, dann 
würden sich Islam und Christentum im Laufe der Zeit feindlich gegenüberstehen 
und aus dieser Situation könnte ein großer Krieg in Papua entstehen, [...] 
 
Die Befürchtung, dass es zu einem gewalttätigen Konflikt kommen kann, der entlang 
religiöser Grenzen ausgetragen wird, ist in Papua weit verbreitet. Es handelt sich um 
eine tief sitzende Angst, die vor allem in den weniger gebildeten Bevölkerungsschichten 
kursiert, aber eben auch in intellektuellen Kreisen, wie die Ausführungen von Informant 
C. nahelegen. Verstärkt werden diese Ängste durch die willkürlichen Aktionen der 
indonesischen Sicherheitskräfte, die von der Bevölkerung in enger Verbindung zum 
Islam wahrgenommen werden. Viele Papuas erkennen in den indonesischen 




Sie [Papuas] fürchten sie [Armee] sehr stark. Das zeigt sich am Beispiel des 
Hochlands, dort kommt der Islam in Form der Armee. Die Soldaten kommen in 
die Dörfer im Landesinneren und töten dort die Menschen. Sie minimieren die 
Bevölkerung in den Dörfern, manchmal sogar komplett, um dann mit der Armee 
eine Moschee zu bauen. Es entstehen islamische Internatsschulen, was die 
Indonesier dann dazu veranlasst, in den Dörfern zu bleiben. Die Papuas werden 
verdrängt oder getötet. 
 
Die unter dem Regime von Suharto durchgeführten Militäraktionen haben sich tief ins 
kollektive Gedächtnis der Bevölkerung eingeprägt und die Menschen weitgehend 
traumatisiert. Basierend auf derartigen Vorstellungen, denen stets die Angst einhergeht 
von indonesischen Sicherheitskräften getötet zu werden, haben sich in Papua 
Verschwörungstheorien einer gezielten Vernichtung der Papuas herausbilden und 
festigen können. Im Gegensatz zu früheren Versionen lässt sich in heutigen 
Verschwörungstheorien eine verstärkte antiislamische Komponente erkennen, die durch 
den wachsenden Zugang zur globalen Informationslandschaft genährt wird. Über 
Satelliten-TV und Internet finden antiislamische (aber auch antichristliche) Inhalte 
Einzug in die Häuser einer zunehmend an das globale Informationsnetzwerk integrierten 
Gesellschaft. Obwohl sich die Konsumentenschicht auf die urbanen Zentren beschränkt, 
hindert dies nicht die rasante Verbreitung derartiger Inhalte. Meistens werden diese 
Informationen in Form von hochdramatisierten Erzählungen in Umlauf gebracht. Aber 
auch umgekehrt finden apokalyptische Schreckensmeldungen aus jenen, von den 
Sicherheitskräften abgeschirmten Gebieten im Landesinneren ihren Weg in die 
Küstenstädte. Insbesondere die in westlichen Medien dargestellten oft antiislamisch 
geprägten post-9/11 Sichtweisen mischen sich nun zunehmend in die gegenwärtigen 
oralen Informationsflüsse: 
 
Sie lehren bereits die Kinder in den islamischen Internatsschulen den Jihad. 
Jihad bedeutet nichts anderes als das Töten von Menschen. Sie müssen bereit 
sein, für das islamische Recht zu sterben, sie müssen bereit sein, für den Islam 
zu sterben. Das ist der Punkt, nämlich, dass den Kindern gelehrt wird, in 
Tapferkeit für den Islam zu sterben. Sie sterben mit einer Bombe, weil andere es 
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ihnen sagen und sie glauben durch den Selbstmordanschlag im Namen des Islam 
in den Himmel zu kommen und das sind die Gründe, die diese Kinder 
schließlich zu radikalen Islamisten werden lassen [...]. 
 
Den meisten Moscheen seien islamische Internatsschulen angeschlossen, erklärte 
Informant C. Alleine hier in Kota Raja Dalam und Kota Raja Luar
279
 gäbe es schon 
sechs Moscheen und in Kürze würden es circa zehn Moscheen sein. Jede dieser 
Moscheen sei gleichzeitig eine Internatsschule. Pro Schule könnten circa fünfhundert 
javanische Kinder ausgebildet werden, betonte er. Das sei gefährlich, denn sie würden, 
wenn sie mit der Schule fertig seien, nach Arbeit suchen und somit würde der Platz frei 
für weitere fünfhundert Kinder pro Schule. Mit jedem Jahr kämen dann andere 
Menschen nach und das sei sehr gefährlich für die christliche Gemeinde schilderte 
Informant C. und fügte hinzu: 
 
[...] denn sie wollen einerseits durch Genozid die Papuas auslöschen und 
andererseits das Christentum in Papua beseitigen. Ja, die größten Auswirkungen 
können wir im Gebirge [zentrales Hochland] sehen, da sind die Muslime am 
aktivsten und haben sich bereits auf nahezu das gesamte Gebiet ausgedehnt. 
Dort nimmt die Zahl der Muslime ständig zu und die Zahl der einheimischen 
Bevölkerung ab, bis sie verschwunden sind. Viele Menschen sind auch schon 
getötet worden. Die Muslime wollen im Gebirge leben und sie lehren dort den 
Islam, sie lehren ihn so lange, bis die Mehrheit muslimisch ist, und früher oder 
später wird das ganze Gebirge vom Islam dominiert sein. Jetzt schon lässt sich 
erkennen, dass es auch in den entferntesten Dörfern im Wald, wo nicht einmal 
eine Straße hinführt, Moscheen gibt, die vom Militär auf militärischem Gelände 
gebaut werden. 
 
Auch dieser Aspekt, nämlich die gedankliche Verbindung von Genozid und Religion ist 
eine neuere Erscheinung in Papua, die ebenfalls in Rahmen des post-9/11 
Terrorismusdiskurses zu interpretieren ist. Die heikle Debatte darüber, ob man in Papua 
                                                            
279 Kota Raja ist ein Stadtteil von Abepura bei Jayapura. Es wird unterschieden in den inneren (dalam) 
Stadtteil und den äußeren (luar) Stadtteil. 
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von Genozid sprechen kann oder nicht, wird bereits seit Jahren geführt, ist aber mit dem 
offiziellen Ende der zahlreichen unter Suharto durchgeführten militärischen 
Vernichtungsaktionen in den Hintergrund getreten. Heute wird eher von „Slow Motion 
Genocide“ gesprochen.280 
Informant C. erkennt zudem eine Verbindung zwischen dem indonesischen 
Militär und radikalen islamistischen Gruppierungen, was ihn ebenfalls mit großer Sorge 
erfüllt. Dabei bezieht er sich auf die offiziell verbotenen Aktivitäten der „Armee des 
Jihad― (Tentara Jihad) bzw. der „Islamischen Verteidigungsfront― (Front Pembela 
Islam), die von der indonesischen Regierung respektive vom Militär hätten verhindert 
werden müssen: 
 
[...] sie handeln, als ob sie Soldaten der nationalen indonesischen Armee wären. 
Sie mischen sich in die staatliche Gesetzgebung ein und verbieten sogar den 
Konsum von alkoholischen Getränken, [...] sie tun das ohne legitime Grundlage 
der Regierung, sie kommen in die Geschäfte und vernichten dort einfach alle 
alkoholischen Getränke, sie besitzen keine legale Grundlage dafür, sie 
verkörpern nicht den Staatsapparat, sie sind einfach nur aus dem Volk. Genau 
das tun sie aber und das entspricht in der Tat nicht den Spielregeln Indonesiens, 
nicht wahr? 
 
Derartige Vorfälle wie sie Informant C. u.a. aus Fakfak berichtete schüren Ängste und 
bestärken bereits bestehende Verschwörungstheorien, die der indonesischen Regierung 
eine gezielte Islamisierung Papuas unterstellen. Das Militär bzw. die indonesischen 
Sicherheitskräfte werden dabei als ausführende Organe wahrgenommen, die diese 
Entwicklungen sowohl in passiver wie auch aktiver Weise unterstützen. Informant C. 
kommt in seiner Beurteilung zurück auf den Bau von Moscheen und warnt wie viele 
andere auch, dass sich diese oft auf staatlichen Grundstücken befinden bzw. auf dem 
Besitz der indonesischen Sicherheitskräfte, wie u.a. die sich seit geraumer Zeit im 
Rohbau befindliche Moschee auf dem Gelände von Brimob (mobile Polizeieinheit) im 
Stadtteil Kota Raja in Jayapura.  
                                                            
280 Zur gegenwärtigen Genoziddebatte und zum Begriff „Slow Motion Genozide“ siehe u.a. Elmslie 




Abbildung 10-05. Das Foto zeigt Brimob-Einheiten beim pencak silat (eine indonesische Kampfkunst). 
Im Hintergrund ist der Rohbau einer Moschee zu sehen. (©2008 Christian Warta.) 
 
 
Abbildung 10-06. Auch im Hochland, wie beispielsweise in Wamena, befinden sich Moscheen auf 
militärischem Gelände. (©2008 Christian Warta.) 
 
Darin sehe man, so seine Überzeugung, die eindeutige Verbindung zwischen Militär 
und Islam. Seine Ängste reichen jedoch tiefer und münden in der Annahme einer 
Islamisierung ganz Papuas: 
 
[...] und somit können wir sehen, dass Islam und Regierung zusammen wirken 
und das der Islam von der Regierung auch militärisch eingesetzt wird, [...].So 
wird ganz deutlich sichtbar, dass es sich beim Islam und beim Militär um ein 
und dieselbe Sache handelt [...]. Wir können das hier überall in Papua sehen [...]. 
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Dort, wo es Militär gibt, dort gibt es auch islamische Kräfte, die mit Hilfe von 
Moscheen und ähnlichem aufgebaut werden. Mit der Errichtung dieser 
Moscheen wird auch der Charakter der Soldaten zur Verteidigung des Islam 
geformt. 
 
Auch im politischen System nach der Sonderautonomie spielt laut Informant C. 
Religion eine zunehmend wichtigere Rolle. Informant C. weist hier auf eine besondere 
Ungerechtigkeit hin, die er am Beispiel von Aceh illustriert. Aceh ist eine Provinz mit 
Sonderstatus, bemerkt Informant C. und vergleicht es mit Papua, welches ebenfalls 
einen Sonderstatus zugesprochen bekam. Dabei stellt er fest: 
 
[...] Der Gouverneur kann ein Papua sein, der Vizegouverneur kann auch ein 
Papua sein aber der Regionalsekretär bzw. Sekda muss jemand aus Java sein, der 
zudem Muslim ist. Somit sind sie jetzt wieder in einer besseren Lage, um die 
wichtigen Positionen besetzen zu können, also wichtige Positionen in der 
Regierung und das, obwohl es die Sonderautonomie gibt, innerhalb der sie auch 
eine aktive Rolle spielen, um die Verwaltung in der Regierung zu dominieren. In 
dieser politischen Welt lassen sie es aber nicht zu, dass die Papuas politische 
Parteien gründen, während beispielsweise in Aceh lokale politische Parteien 
gegründet werden können. In Aceh ist das möglich, in Papua nicht, wobei doch 
Aceh genauso den Status einer Sonderautonomie besitzt wie Papua. Die aber 
sagen, in Papua ist das nicht möglich, während es in Aceh schon möglich ist, da 
gibt es nämlich eine lokale Partei mit dem Namen Partai Islam Aceh [...]. Dies 
ist also eine Strategie für die Islamisierung in Papua. 
 
Damit versuche die indonesische Regierung das Volk von Papua zu lenken, warnt 
Informant C. Seiner Meinung nach führe diese Strategie dazu, dass viele Papuas 
deswegen in islamische Parteien eintreten würden. Informant C. betonte dabei die 
ethnische (etnik) und kulturelle (budaya) Verschiedenartigkeit, durch die sich die 
Bevölkerung Papuas kennzeichnet und für die sie auch weltweit bekannt sei. Dass diese 
Verschiedenheit und die daraus resultierende fehlende Geschlossenheit der Papuas zum 
Vorteil indonesischer politischer Interessen genutzt würde, erkenne Informant C als 
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grundsätzliches Problem. Was in Papua fehle, ist die Einheit der Papuas und das 
betreffe sowohl den politischen wie auch den religiösen Bereich, so lautete das 
analytische Resümee von Informant C.. 
 Wie dieser Abschnitt aufzeigen sollte, wirft Informant C. der indonesischen 
Regierung vor, mit Hilfe des Militärs die Verbreitung des Islam in Papua zu fördern. Er 
erkennt in der Instrumentalisierung des Islam einen vom Staat verfolgten politischen 
Zweck, nämlich das Christentum in Papua zu schwächen, um somit mehr Kontrolle 
über die Papuas ausüben zu können. Die Betonung dieses Vorwurfs ist äußerst wichtig, 
denn in ihm lässt sich deutlich die Ausweitung des Konflikts ins religiöse Feld 
erkennen. Besonders die vermutete Verbindung von Militär und Islam erweist sich 
hierbei als kritisch, was Informant C. mit der Furcht vor einem „großen Krieg― 
ausdrückte. Religion bewegt Menschen und das darf keinesfalls ignoriert werden, denn 
Meinungen wie die von Informant C. vertreten in Papua viele. 
 Mit einer anderen Form der religiösen Bewegung beschäftigt sich das nun 
folgende Kapitel, in dem ein Einblick in die Überzeugungsarbeit muslimischer 
„Missionare― gegeben werden soll. Hier stehen Glaube und Religiosität der Menschen 
im Mittelpunkt, die sich die Vertreter der transnationalen Bewegung Jama‘ah Tabligh 
















Islam in Bewegung: Jamaʼah Tabligh und 







Dakwah als moralische Verpflichtung 
Die Bewegung Tablīghī Jamāʼat281 geht zurück auf Shaykh Mawlana Muhammad Ilyas, 
der diese im Jahr 1926 in Indien gründete.
282
 Es handelt sich folglich um eine junge 
islamische Bewegung, die in Indonesien unter dem Namen Jamaʼah Tabligh nicht vor 
1952 Fuß fasste. Bekanntheit gelangte sie dort in den frühen 1970ern, nachdem 1974 in 
Kebon Jeruk, Jakarta, eine Moschee gebaut wurde. Mittlerweile hat sich die Bewegung 
in Indonesien stärker verbreitet und Niederlassungen im Großteil des Landes etablieren 
können, wie u.a. auch in den Provinzen Papua Barat und Papua.
283
 Erstmals erreichten 
Mitglieder von Jamaʼah Tabligh Papua im Jahr 1988. Sie errichteten eine Moschee in 
                                                            
281 Die Organisation ist auch unter der Bezeichnung Jamaʼah al-Tablīgh wa-al-Daʼwah ("Gemeinschaft 
der Verkündigung und Mission") bekannt. 
282 Heute gehört die Bewegung mit geschätzten 12-15 Millionen AnhängerInnen zu den weltweit größten 
islamischen Bewegungen (siehe Reetz 2007: 4). Für eine intensivere Auseinandersetzung und tiefere 
Einblicke in das System der Selbstorganisation der Bewegung siehe Reetz (2008: 98-125).  
283 Die Informationen über Papua entstammen meinen eigenen Aufzeichnungen aus Sorong mit 
Mitgliedern von Jamaʼah Tabligh. Auf die wachsende Bekanntheit der Bewegung weist auch der 
Historiker Azyumardi Azra in seinem 2006 erschienen Buch Indonesia, Islam and democracy: dynamics 
in a global context hin und schreibt (ibid. 190): „Now, according to Ahmad Zulfakar, the chief leader of 
the Jamaʼah Tabligh – as it is called in this country – in Indonesia, the movement has branches in all 




Jayapura, genauer gesagt in dem von TransmigrantInnen bewohnten Stadtteil Hamadi. 
Die Moschee nannten sie Serambi Madinah (Balkon von Medina) (ICG 2008: 19). Zwei 
andere Niederlassungen befinden sich in Sorong und im kampung Makassar in 
Manokwari. In einem im Februar 2010 veröffentlichten working paper von Farish Noor 
ist u.a. zu lesen (2010: 11):  
 
By the 1990s the Tabligh was present in almost all the urban settlements of West 
Papua, but without a base to call their own. The Tabligh‟s fortunes took a turn 
for the better when, in 1998, one of the older local members – Haji Baduh 
Taufik, a transmigrant merchant who had come from Hujung Padang – left to the 
Tabligh a patch of land in the settlement of Entrop [bei Jayapura], as part of his 
waqf [religiöse Stiftung]. Haji Baduh‘s waqf land was then used and built up by 
the Tabligh, using local donations from local members, to build the first true 
markaz of the Tablighi Jama‟at in all of West Papua, the Masjid Serambi Mekah 
on Jalan Sekoci Kelapa Dua, Entrop. Next to the Masjid Serambi Mekah was 
built the first Pondok Pesantren of the Tabligh in West Papua, the Pondok 
Pesantren Darul Ulum. 
 
Bezogen auf das markaz in Manokwari berichtet der Autor von Schwierigkeiten. Wie 
aus einem Interviewauszug mit dessen Imam Abdullah hervorgeht, macht dieser die 
christliche Mehrheit für die Schwierigkeiten dort Fuß zu fassen verantwortlich. 
Zusätzlich wirft er den christlichen Missionaren vor ihre Kirchen und Missionshäuser 
überall hin zu bauen und die Tablighis zu verdächtigen, die einheimische Bevölkerung 
zum Islam konvertieren zu wollen (ibid. 13-14).
284
  
Gemessen an ihrem äußeren Erscheinungsbild sind die Tablighis auffällig und 
kontrastieren zum Rest der Bevölkerung, vor allem durch ihre weißen Gewänder, die 
dem Kleidungsstil des Mittleren Ostens entsprechen. Die Männer tragen einen 
sogenannten Jalabiyyah (einen Kaftan bzw. einen arabischen Herrenanzug in Form 
eines körperlangen Seidenhemdes) während die Frauen in der Öffentlichkeit 
vollverschleiert auftreten (Azyumardi 2006:190). Außerdem pflegen die Männer ihre 
Bärte wachsen zu lassen. Aufgrund ihres Aussehens werden sie häufig mit 
                                                            
284 Vgl. dazu auch Kapitel 13 in dieser Studie. 
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islamistischen bzw. fundamentalistischen Zellen in Verbindung gebracht, was ihnen 
Vorwürfe einhandelt, terroristische Aktivitäten zu unterstützen oder diese sogar 
auszuführen (vgl. ICG 2008: 19, Reetz 2007: 1). 
Angesichts ihrer Ausrichtung ist die Jamaʼah Tabligh hingegen eine 
unpolitische muslimische Missionsbewegung
285
, die sich aus Überzeugung von 
politischen Diskursen fernhält. Innerhalb der Organisation wird die Auffassung 
vertreten, dass durch eine Einmischung in die Politik die Umma (muslimische 
Gemeinschaft) auseinander getrieben werden könnte. Bei den Mitgliedern handelt es 
sich vorwiegend um Laienprediger, die in meist kleineren Gruppen bis zu fünfzehn 
Personen reisen, in Moscheen nächtigen und von dort aus muslimische Familien 
besuchen. Die Predigerreisen variieren in ihrer Länge von vier Wochen (Chilla), vier 
Monaten (große Chilla) und können bis zu einem Jahr dauern. Die Prediger der 
Jamaʼah Tabligh propagieren einen Reform-Islam (Islahi), der sich an der 
Revitalisierung der traditionalistischen Werte der Gründergeneration (Al-Salaf) des 
Islam orientiert (ibid. 5) Die Motivation für die ausgedehnten Pilger- bzw. 
Predigerreisen wird von den Mitgliedern selbst als eine Art religiöser Verpflichtung 
wahrgenommen. Mit der Häufigkeit und Länge der Reisen geht auch ein Anstieg des 
Verantwortungsbereiches innerhalb der Organisation und somit ein Prestigegewinn 
einher und zudem wird in der dadurch erwarteten Befreiung von der Sündenlast ein 
schnellerer Eingang ins Paradies erhofft (ibid. 5). Auf ihren Reisen leben die 
Laienprediger in einfachsten Verhältnissen. Ferner finanzieren sie diese vorwiegend aus 
Eigenmitteln bzw. Spenden. Bei den Predigern handelt es sich nicht nur um Indonesier, 
sondern auch um ausländische Gäste.
286
 Auf ihren Missionen folgen alle Prediger sechs 
                                                            
285 Auf Urdu bedeutet Tablīghī Jamāʼat „Missionsbewegung― (vgl. Reetz 2007: 1). 
286 Auf einen interessanten Punkt verweist auch ein Text von Noor. Für ihn steht die Organisation in 
direktem Dialog mit Jakarta und nicht mit Papua. „[...] the development of the Tabligh‟s chain of 
command and communications suggests that the Tabligh in West Papua (as with the case of Tablighis 
elsewhere in Indonesia and the rest of the ASEAN region) still operate on the basis of an unstated 
understanding and acceptance of the logic of the nation state and national boundaries. This is why the 
Tabligh in West Papua – though a separate and independent unit – deals directly with the central 
command based in Jakarta, which also happens to be the national capital of the Republic of Indonesia. All 
Tablighi delegations across Indonesia and outside Indonesia are channeled via Jakarta first; and on the 
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vorgegebenen Punkten, die im Wesentlichen die Art und Weise der 
Glaubensverbreitung und Festigung bestimmen. Laut Reetz (ibid. 4) wird dabei die 
Bedeutung des Glaubensbekenntnisses erläutert (Kalima); eine Anleitung zum 
ordnungsgemäßen Gebetsablauf gegeben (Salat); die Aneignung religiösen Wissens 
propagiert („Ilm); das Gedenken an Gott durch Anrufung gefestigt (Zikr); der Respekt 
und die Schätzung von GlaubensgefährtInnen bzw. anderen MuslimInnen gestärkt 
(Ikram); die ganzheitliche spirituelle Reinigung von Persönlichkeit, Gedanken und 
Absichten hervorgehoben (Niyyat) und die Motivation zur missionarischen Weitergabe 
der Religion gefördert (Nafr).
287
 
Im Unterschied zu den christlichen Missionen sind die Tablighis nicht darauf 
ausgerichtet, andersgläubige Menschen zu bekehren, sondern die bestehende 
muslimische Umma zu einer religiöseren Lebensführung zu veranlassen. Es geht ihnen 
also vorwiegend darum, die Religiosität bzw. die Hingabe der Menschen zu steigern, sie 
gewissermaßen von „innen heraus― zu missionieren. Dass die Meinungen einzelner 
Prediger nicht immer dieser Gründungsphilosophie entsprechen müssen, mag an einem 
Fallbeispiel aus Sorong in der Provinz Papua Barat verdeutlichet werden. Auf der 
kleinen dieser Stadt vorgelagerten Insel Doom hatte ich die Gelegenheit, eine 
ausführliche Unterhaltung mit M., einem Tablighi aus Sumatra und Bapak C., dem 
örtlichen Imam zu führen. 
Der Tablighi M. kam gerade mit einigen Einkäufen vom Markt zurück und war 
auf dem Weg zur Moschee, wo er für drei Tage im Haus des Imams bzw. in der 
Moschee untergebracht war.
288
 Nachdem einem kurzen Gespräch lud er mich ein mit 
ihm in der Moschee Platz zu nehmen. Es gesellten sich in Kürze andere Tablighis zu 
uns und ein paar Minuten später auch der Bughis Bapak C., der Imam dieser Moschee. 
Der Tablighi M. berichtete über seine Missionsreise nach Papua, u.a., dass er sich für 
die viermonatige große Chilla entschieden habe, alles selbst finanziere und bereits Pläne 
                                                                                                                                                                              
same basis all international delegations that come to West Papua likewise would have to go through the 
initial point of contact upon arrival, which happens to be Jakarta as well.‖ (Noor 2010: 21). 
287 Hierbei handelt es sich ausschließlich um theologische Prinzipien und islamisch-arabische Konzepte, 
die im EI2 (Economic IslamicityIndex) angeführt sind. 
288 Der Tablighi M. hält sich im Schnitt in jeder Moschee drei Tage auf und zieht dann weiter. 
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für zukünftige Reisen nach Papua habe, da hier ein Bedarf für Dakwah bestünde, 
worauf sich Bapak C. zu Wort meldete: 
 
[...] der Islam hat eine Verantwortung, eine Verantwortung vor Allah. [...] Bei 
den Christen obliegt die Aufgabe der Missionierung den Missionaren, sie 
werden vom Vatikan finanziert, oder von der Kirche oder von sonst wo. Bei den 
Muslimen liegt die Verantwortung für die Mission aber bei jedem Einzelnen, 
jeder Muslim ist davon betroffen. Die Verantwortung liegt also nicht nur bei den 
Islamexperten, nicht nur bei den Klerikern, sondern alle Muslime haben die 
Verantwortung zur Dakwah. Das beginnt bereits bei der kleinsten Einheit, 
nämlich der Familie. Der Familienvater hat dieser Verantwortung gegenüber 
seiner Frau und seinen Kindern und auch darüber hinaus gerecht zu werden. [...] 
Ich würde gerne in Kokoda [ein vorwiegend von muslimischen Papuas 
bewohnter kampung in Sorong] missionieren, aber ich habe dazu kein Geld, [...]. 
Wir opfern dafür unsere Zeit, nehmen vorübergehend Abschied von unserer 
geliebten Frau und unseren geliebten Kindern. Wir haben alle einen Job aber wir 
erfüllen, was Allah und sein Prophet von uns verlangen, alles das sind wir bereit 
für unsere Religion zu opfern. Diese Religion verbreitet sich nicht, weil sie vom 
Wind oder vom Wasser getragen wurde, sondern weil sie durch die Menschen 




Dakwah ist im Verständnis von Bapak C. als globale Mission zu verstehen und an keine 
nationalstaatlichen Grenzen gebunden. In seinen Äußerungen, die er enthusiastisch und 
                                                            
289 „[...] Islam ini punya tanggung jawab, tanggung jawab kepada Allah. [...] Jadi kalau di Nasrani, tugas 
dakwah ini kan missionaries. Missionaries ini kan dbiayai oleh Vatikan, dibiayai oleh gereja dan 
sebagainya. Tapi kalau orang Islam itu dia punya tanggung jawab dakwah, setiap orang Islam. Tanggung 
dakwah ini bukan hanya Kyai, bukan hanya ustad saja tapi semua orang islam punya tanggung jawab 
dakwah. Mulai dari lingkungan paling kecil yaitu keluarga. Seorang bapak punya tanggung jawab 
terhadap istri dan anaknya, terus yang ke lingkungan lebih besar. [...] Saya mau dakwah di Kokoda tapi 
saya tidak punya uang, [...]. Kita korbankan waktu kita, tinggalkan sementara istri yang kita cintai, anak 
yang kita cintai, kita punya pekerjaan, itu yang dituntut oleh Allah dan Rasul itu pengorbanan kita untuk 
agama. Agam tersebar ini kan bukan dibawa oleh angin, oleh air tetapi dibawa oleh orang-orang.― 
(Aufzeichungen von Sorong, 07.10.2010). 
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mit Freude von sich gab, spiegelte sich nicht nur seine eigene religiöse Überzeugung 
wieder, sondern auch eine auffallend starke Identifikation mit Jamaʼah  Tabligh, und 
zwar in Bezug auf deren Rolle als weltweit wirkende und zunehmend an Einfluss sowie 
Größe gewinnende Organisation: 
 
Die Entwicklung der Dakwah, der Dakwah Tabligh schreitet sehr gut voran, 
denn es gibt bereits Hauptniederlassungen von Jamaʼah Tabligh überall auf der 
Welt. Jamaʼah Tabligh ist bereits überall. Auch in Amerika ist die Verbreitung 





Dieser Meinung schloss sich der wesentlich jüngere Tablighi M. an, der neben dem 
erfahrenen Imam Bapak C. kaum zu Wort kam, dessen Ausführungen jedoch stets 
bejahte und zufügte: 
 
Im gesamten Land gibt es die [Jamaat Tabligh] bereits, sogar in Israel. Denn die 
Verbreitung der Dakwah geschieht aus sanftem Herzen und nicht mit Gewalt, so 
wie es gewöhnlich in den Vorstellungen jener Menschen zu sein scheint, die den 
Islam nicht kennen. Das beginnt bei der untersten Gesellschaftsklasse und reicht 
bis zu dieser [der eigenen] Klasse Alle heißen sie [die Bewegung] willkommen, 
von den Kindern bis zu den Ältesten. Sie alle werden dann die Dakwah 
fortsetzen und zwar auch unter den Menschen außerhalb des Islams, damit sie 
diesem beitreten, auf das dann in vielen Gebieten Europas ebenfalls eine große 
Zahl an Menschen den Islam annimmt. Dann ist es eine weltweite Bewegung 
und alle sind gleich.
291
  
                                                            
290 „Perkembangan dakwah, dakwah Tabliqh bagus sekali. Tapi sekarang markas Jamaʼah  Tabliqh di 
Jamaʼah  dakwah seluruh dunia ada.[...] Jamaʼah  tabliqh dimana-mana sudah ada. Perkembangan dakwah 
di Amerika bagus sekali, 150 orang setiap hari masuk islam disana.― (Ibid.) 
291―[...] itu di seluruh Negara sudah ada, bahkan di Israel ada juga. Karena perkembangan dakwahnya ini 
dengan hati yang lembut, tidak dengan kekerasan yang orang biasa persepsi dari orang yang tidak kenal 
islam menganggap islam kasar.[...] Mulai dari kelas terendah sampai kelas yang ini.Ini semua terima baik 




Der junge Tablighi M. sah in seinen Zukunftsvisionen eine friedliche, muslimische 
Weltgesellschaft, die sich durch das lobenswerte Streben der zahlreichen Tablighi-
Pilger nach einer Festigung des Glaubens zu einer Einheit gebildet wurde, nachdem 
diese ihre Lehren in die ganze Welt verbreitet hatten. Für den Tablighi M. ist der 
zukünftige Erfolg von Jamaʼah Tabligh unbestreitbar und zwar aus einem simplen 
Grund: Alles geschieht aus gutem Herzen. „Somit wird die Verbreitung der Dakwah im 
ganzen Land gut angenommen und kann nicht unterbunden werden.―292 Auf den 
Kommentar von Tablighi M. meldete sich Bapak C. zu Wort, um zu erläutern, worin für 
ihn der wesentliche Unterschied zwischen christlichen Missionaren und den 
Religionsverbreitern der Jamaʼah Tabligh liegt. In seine Darstellung ließ er zudem eine 
religiös-philosophische Interpretation einfließen, die das Leben der MuslimInnen aus 
einer auf das Jenseits orientierten Perspektive betrachtet: 
 
Wir kommen hierher [Papua] nicht wie die Missionare, die zu den Armen gehen 
und ihnen Essen bringen. Wir erklären ihnen [den Papuas], dass wir hier als 
Brüder und Schwestern sind und uns lediglich durch die Hautfarbe 
unterscheiden. Denn mit unseren Brüdern und Schwestern sind wir durch die 
Bande unseres Propheten Muhammad verbunden. Dann, wenn dieser Satz tief 
im Herzen verankert ist, sind wir alle Geschwister, dann gibt es keine 
Unterschiede. Aus diesem Grund sind wir hier, nicht etwa um Speisen und 
sämtliche Arten von Lebensmittel zu bringen, sondern um zu sehen wie wir hier 
und im Jenseits gemeinsam leben können. Denn wenn wir einfach nur Essen 
bringen, wird es eines Tages aufgebraucht sein. Gestern zum Beispiel war unser 
Bruder von der PKS
293
 hier und hat Almosen verteilt, wie Reis, Milch und so 
weiter. In ein oder zwei Tagen ist das aber alles wieder aufgebraucht. Am 
wichtigsten ist, wie wir es bewerkstelligen können, dass wir später im Jenseits 
                                                                                                                                                                              
islam untuk mengenalkan islam. Sehingga banyak di daerah-daerah Eropa itu banyak yang masuk islam. 
Dan itu satu gerakan seluruh dunia, serentak sama.― (Ibid) 
292 „Sehingga perkembangan dakwah ini di seluruh Negara diterima dengan baik dan tidak bisa 
dihancurkan [...].― (Ibid.) 
293 Partai Keadilan Sejahtera (Partei für Wohlstand und Gerechtigkeit). Die 1998 gegründete PKS tritt 
für eine zentrale Rolle des Islam im öffentlichen Leben ein. 
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nicht verhungern. Die Schwierigkeiten auf dieser Welt sind nur vorübergehend, 
unsere Zeit ist begrenzt, bei den Meisten auf höchstens sechzig oder siebzig 
Jahre. Aber dann, wenn wir dann im Jenseits sind und dort Schwierigkeiten 
haben, dann sind diese ewig und für immer, dann sind wir in der Hölle. Wenn 
wir aber in Allahs Paradies eintreten, dann werden wir glücklich sein. Diese 
Welt hat einen Anfang und ein Ende. Im Jenseits aber gibt es, nachdem wir 
gestorben sind, keinen Anfang und kein Ende. So gesehen ist die Welt wie ein 




Wie bereits erwähnt ist ein grundlegendes Charakteristikum dieser religiösen Bewegung 
die Glaubensfestigung und weniger die Verbreitung. In Bezug auf das Wirken der 
Organisation Jamaʼah Tabligh bin ich aufgrund der hier illustrierten Meinungen und 
Ansichten von Bapak C. und dem Tablighi M. jedoch zu der Auffassung gelangt, dass 
Tablighis sich in Papua nicht ausschließlich auf die Glaubensfestigung der bereits 
muslimischen Bevölkerung beschränken. Insofern legt diese kurze Darstellung eine 
Betrachtungsweise nahe, die sowohl qualitative wie auch quantitative Elemente 
islamischer Missionierung in Papua erkennen lässt. Bapak C. und der Tablighi M. 
beklagten u. a. die geringe Zahl an MuslimInnen, gemessen an der 
Weltbevölkerungszahl. „Muslime machen davon eventuell nur eineinhalb oder zwei 
                                                            
294 ―Kita datang kesini bukan seperti missionaries yang datang pada orang miskin bawa makanan, bawa. 
Kita jelaskan kepada mereka, kita disini bersaudara, bukan saudara sekandung, dari kulit saja sudah 
berbeda kan. Tapi kita saudara seiman, satu aqidah yang diikat oleh pertalian laillahailallah Muhammadan 
Rasulullah. Maka kalau sudah di dalam hati tuan-tuan ada kalimat itu, kita bersaudara, ini sudah tidak ada 
perbedaan. Jadi kita disini bukan bawa sembako, bawa makanan segala macam tapi bagaimana kita 
bersama-sama bisa selamat di dunia sementara, akhirat. Kalau kita bawa makanan, satu hari satu malam 
sudah habis. Kemarin itu saudara kita dari PKS (Partai Keadilam Sejahtera) memberi zakat beras, susu, 
dan sebagainya. Satu hari, dua hari sudah habis. Tapi yang lebih pokok lagi, bagaimana supaya nanti kita 
tidak mati kelaparan di akhirat nanti. Susah-susah di dunia ini hanya sementara saja, paling umur-umur 
kami ini hanya 60-70 tahun saja. Susah di dunia ada akhirnya, senang di dunia ada akhirnya. Tapi nanti 
kalau di akhirat, kalau nanti susah kita selama-lamanya susah, masuk neraka selama-lamanya. Kalau kita 
senang di surganya Allah kita senang. Dunia ini ada awal, ada akhirnya. Tapi di akhirat nanti setelah kita 




Milliarden aus.―295 Wie aber kann dieser Umstand zum Wohl der muslimischen 
Gemeinschaft gelöst werden bzw. wie kann diese vergrößert werden, auf das 
letztendlich alle Menschen den Weg zu Allah finden? Für meine beiden 
Gesprächspartner liegt die Antwort auf diese Frage, die sie sich im Gespräch selbst 
stellten, in der „guten Qualität― (kualitas yang baik) des Glaubens. Diese zu verbessern, 
ist nicht nur die Aufgabe, der sich die Organisation Jamaʼah Tabligh verschrieben hat, 
sondern auch das höchste und edelste Ziel meiner beiden Informanten. Es ist wichtig, 
erklärte der Tablighi M., bei den MuslimInnen selbst anzusetzen, um deren Glauben zu 
stärken und sie gewissermaßen zu „guten― MuslimInnen [orang Islam yang baik] zu 
machen. Wenn nämlich innerhalb der Umma eine hohe Glaubensqualität vorherrscht, 
„[…] dann werden sich auch Nicht-MuslimInnen für den Islam interessieren.―296 Genau 
hier setzen die Bemühungen der „inneren Missionierung― und damit verbundene Fragen 
an: „Wie aber soll ich mich zum Islam hingezogen fühlen, wenn die MuslimInnen selbst 
nicht einmal beten, wenn ich sie nicht einmal in die Moschee gehen sehe?―297  
In seinen Erklärungen betonte der Tablighi M., dass es sich bei der 
Glaubensverbreitung nicht um die Berufung Andersgläubiger zum Islam handle. Die 
direkte Missionierung wirft er u.a. den christlichen Missionaren in Papua vor, die ins 
Landesinnere gehen, um dort die Menschen zu missionieren, oft auch gegen deren 
Willen.
298
 Für den Tablighi M. müssen zuerst die inneren Voraussetzungen geschaffen 
werden, um den Islam für andere Menschen attraktiv zu gestalten. Insofern entspricht 
seine Interpretation der gängigen Auffassung über die Organisation Jamaʼah Tabligh, 
nach welcher diese sich auf die „innere Missionierung― von MuslimInnen und nicht die 
traditionelle Missionierung von Andersgläubigen richtet. Aufbauend auf einer für ihn 
allgemein vorherrschenden „schlechten― Glaubensmoral, bestätigt Bapak C. dieses Bild 
mit der Aussage: „Also gibt es keinen Anreiz für Nicht-Muslime, Christen und Andere 
dem Islam beizutreten―299. Dabei lässt er den Anspruch der Missionierung von Nicht-
MuslimInnen durchblicken, indem er die erwünschte religiöse Entfaltung der 
                                                            
295 ―Orang muslim mungkin hanya sekitar satu setengah atau dua milyar saja.― (Ibid.) 
296 ―[…] nanti akan menarik orang-orang di luar islam akan tertarik pada islam.― (Ibid.) 
297 „Jadi bagaimana saya ingin masuk islam, sedangkan anda sendiri orang islam tapi tidak pernah shalat, 
saya tidak pernah melihat anda masuk ke masjid, […].― (Ibid.) 
298 „Kadang kadang orang Papua tidak mau ikut agama Kristen.― (Ibid.) 
299 „Jadi tidak ada daya tarik orang non muslim, orang nasrani dan sebagainya masuk islam.― (Ibid.) 
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bestehenden muslimischen Gemeinschaft als Motivation und Ansporn für 
Andersgläubige sieht. Wenn die Prediger ihre Arbeit erfolgreich getan haben und die 
MuslimInnen zu einem tief religiösen und auf Nächstenliebe aufgebauten Leben 
zurückgefunden haben, dann werden alle anderen Menschen automatisch erkennen, dass 
der Islam den richtigen Weg vorgibt. In dieser Wunschvorstellung spiegelt sich die 
persönliche Überzeugung von Bapak C. sein Verständnis vom Wesen der Organisation 
Jamaʼah Tabligh. 
Dieses Bild teilte auch der Tablighi M., der mir sogleich nahelegte, das 
Hauptquartier von Jamaʼah Tabligh in Entrop zu besuchen. Ich würde dort viele 
Informationen bekommen und könne jederzeit in der Moschee schlafen. Der Tablighi 
M. hielt in diesem Moment kurz inne und kam dann auf die Idee, gemeinsam mit mir 
nach Entrop zu reisen. Es wäre für mich eine wertvolle Erfahrung, ich könne viel über 
die Mission lernen und außerdem pilgere es sich in der Gruppe viel angenehmer, meinte 
der Tablighi M. Zu meinem Bedauern musste ich ihm mitteilen, dass ich bereits am 
nächsten Tag nach Java fliegen würde. Unser Gespräch neigte sich bereits dem Ende zu, 
als der Tablighi M. mit einer letzten Bemerkung auf die Bekehrung von ChristInnen zu 
sprechen kam. 
 
Unlängst ist der Rektor der christlichen Universität von Papua in Sorong zum 
Islam konvertiert. Hast du das schon gehört? Es gibt auch CDs bzw. eine Video-
CD, in der ist sicher einiges erklärt. […] Jetzt gibt es CDs über das Konvertieren 
zum Islam […].300  
 
Eine Exkursion in den Kampung Kokoda 
„Wenn du mit muslimischen Papuas sprechen möchtest, dann musst du zum kampung 
Kokoda fahren―, dieser Hinweis wurde mir von jenen Menschen gegeben, die sich in 
Sorong auskannten, denn die meisten Menschen konnten mit dem Begriff Kokoda 
nichts verbinden. Über die Bedeutung des Terminus Kokoda bzw. dessen Ursprung 
konnte ich mir im Rahmen dieser Arbeit keine Klarheit verschaffen. Den Informationen 
                                                            
300 „Jadi disini rector universitas Kristen Papua sekarang masuk islam di Sorong. Sudah dengar? Ada CD 




des bereits erwähnten Imams folgend, handelt es sich aller Wahrscheinlichkeit nach um 





Abbildung 11-01. An der Hauptstraße zum Flughafen liegt der kampung Kokoda bei Km 8 in Sorong. 
(©2008 Christian Warta). 
 
 
Abbildung 11-02. Das Foto zeigt ein typisches Haus im kampung Kokoda bei Km 8 in Sorong. (©2008 
Christian Warta.) 
 
Im ersten Zitat, weiter oben im Text, äußerte Bapak C. den Wunsch, in Kokoda zu 
missionieren, was er aber bis jetzt noch nicht tat. Dieser Äußerung ging eine längere 
                                                            
301 Diese Information entstammt aus einem Interview mit dem Imam von jenem kampung Kokoda, der 
sich in der Nähe des Flughafens von Sorong befindet. Im Osten von Papua-Neuguinea befindet sich 
zudem der Ort Kokoda. Er wurde vor allem im Pazifikkrieg durch den Kokoda-Pfad bekannt, der von 
Kokoda nach Port Moresby führt und aufgrund seiner schweren Begehbarkeit die japanische Armee 1942 
daran hinderte, auf Port Moresby zuzumarschieren. Der Kokoda-Pfad verbindet zudem die nördliche und 
südliche Küste Papua-Neuguineas und wurde benutzt, um über ihn die Yoda-Kokoda-Goldfelder zu 
erreichen. Heute ist der Pfad eine Touristenattraktion für Extremtrekker. 
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Unterhaltung über die Geschichte des Islam in Papua voraus, die ich am Beginn des 
Interviews mit Bapak C. und dem Tablighi M. führte. Immer wieder kamen die beiden 
dabei auf Kokoda zu sprechen. Basierend auf teils historischen Fakten und teils freien 
Interpretationen zeichneten meine Gesprächspartner ein Bild des frühen mancherorts 
islamischen Papuas. Dabei porträtierten sie die Papuas, die sie mit dem Begriff Kokoda 
in Verbindung brachten, als eine Art „urislamische― Einheimische, die im Laufe der 
Zeit ihren Glauben verloren haben. Insofern birgt der Wunsch von Bapak C., im 
kampung Kokoda missionieren zu wollen, einen interessanten politischen Aspekt in 
sich, auf den ich nach einer kurzen Darstellung des kampung eingehen möchte. 
In der Umgebung von Sorong bzw. an den Ausläufern der Stadt gibt es nach 
meiner Zählung acht sogenannte kampung Kokoda. In diesen ärmlichen Siedlungen, die 
sich an den Peripherien der Stadt befinden, leben vorwiegend Papuas und mit ihnen 
einige TransmigrantInnen. Der Großteil der BewohnerInnen dieser kampung ist 
muslimisch. Im Lauf meines Aufenthaltes in Sorong besuchte ich drei dieser 
Siedlungen, um dort Interviews mit Papua-Imamen zu führen bzw. mit den Menschen 
über ihre Beziehungen zu ChristInnen oder auch muslimischen TransmigrantInnen zu 
sprechen. Wie sich im Laufe der Unterhaltungen herausstellte, finden derartige 
Kontakte kaum statt. Im Gegenteil scheinen die Menschen dort eher isoliert zu leben, 
was die Überlegung nahelegt, sie in zweifacher Hinsicht als besondere Minderheit zu 
betrachten: (1.) Sie zählen zur „untersten― Gesellschaftsschicht und sind somit - wie 
sonst auch überall in Papua - von der urbanen Öffentlichkeit und der damit verbundenen 
Wirtschafts- und Arbeitswelt weitgehend ausgeschlossen. (2.) Sie stellen eine indigene 
muslimische Minderheit dar, was dazu führt, dass sie auch unter der Mehrheit der 
christlichen Papuas als marginalisierte Randgruppe wahrgenommen werden.  
Diese Kombination ließ sie in den Augen der Regierung sowie der 
ZuwanderInnen und der christlichen Papuas relativ unbemerkt als unauffällige 
Minderheit in der Anonymität der Stadt verschwinden. Besondere Beachtung erfuhren 
sie weder vom Staat noch von den örtlichen muslimischen Organisationen. Dennoch 
seien sie nicht komplett isoliert von der wohlhabenderen Außenwelt, berichtete mir 
zumindest der Papua-Imam aus dem Kampung Kokoda bei Kilometer 8 an der Straße 
zum Flughafen. Die kleine Moschee, zu der er mich führte und in der wir für die nächste 
Stunde Platz nahmen, wurde bspw. aus Geldern und Mitteln von Saudi-Arabien 
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finanziert. Das ging recht schnell [cepat sekali], fügte der Imam hinzu, ohne näher auch 
die Geldgeber einzugehen. Nach einem Ansuchen um die Mittel für den Bau, dauerte es 
ein paar Monate und die Moschee war fertig. Alle haben diese Spende begrüßt, fuhr der 
Imam fort und merkte noch an, dass die Moschee so ziemlich das Einzige war, was den 
Bewohnern vom kampung Kokoda jemals geschenkt wurde. Seitdem verfügt die 
Gemeinde des kampung über eine Moschee, was sie ironischerweise noch mehr von der 




Abbildung 11-03. Der Imam (links im Bild) und einige Jugendliche stellen ihre mit ausländischem 
Kapital finanzierte Moschee in Kokoda vor. (©2008 Christian Warta.) 
 
Im Zuge des neu erwachten islamischen Bewusstseins in Papua, sind es aber genau jene 
bis dato marginalisierten Minderheiten, für die sich nun zunehmend engagierte 
MuslimInnen interessieren. In diesem Zusammenhang muss auch der Wunsch von 
Bapak C. gesehen werden, in Kokoda zu missionieren.  
 Diese kurze Exkursion in den kampung Kokoda soll die Aktualität meiner Studie 
verdeutlichen. Hier sind Religiositäten in Bewegung. Am Bau der Moschee lässt sich 
deutlich erkennen, wie nun ausländische Gelder über transnationale religiöse Netzwerke 
in einen marginalisierten kampung nach Papua fließen. Die Papuas in Kokoda stellen 
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außerdem ein ideales Ziel für die Tablighis dar. Sie sehen in diesen „potenzielle― 
MuslimInnen, die aber den Islam noch nicht „richtig― praktizieren. Auch wenn Bapak 
noch nicht dort war, es werden sicher Tablighis dorthin gehen bzw. waren sie 
wahrscheinlich schon dort. Der Grund warum Tablighis in Papua aktiv sind ist 
offensichtlich. Sie sehen viele Menschen, Papuas und Nicht-Papuas, die es noch zu 
missionieren gilt. Ihr Ziel ist es die Religiosität der Menschen zu steigern. Dass sich 
dazu auch eine andere transnationale, religiöse Bewegung berufen sieht, die zudem auch 































Neo-Reformationen: Konkurrenzen im religiösen Feld 
Viele WissenschafterInnen beschäftigen sich heute mit pfingstlerischen Bewegungen 
und alle stellen sich dabei die gleiche Frage: „Warum sind die Pfingstgemeinden so 
erfolgreich?― Eine der gängigsten Erklärungen zielt dabei auf die 
gemeinschaftsfördernde pfingstlerische Ritualpraxis ab (Robbins 2010: 58-63). Ich 
schließe mich dieser Interpretation an, möchte aber in diesem Kapitel einem anderen, 
nicht minder wichtigen, Aspekt ihres Erfolges nachgehen und zwar der Verbindung 
zwischen adat und Pfingstlertum. Zuvor darf ich jedoch noch einige grundlegende 
Informationen zu den Pfingsbewegungen in Papua bereitstellen. 
Um 1921 erreichten die ersten pfingstlerischen Missionare aus den USA 
Indonesien. Heute hat die Pfingstbewegung, die als eine im Christentum verankerte 
Erweckungsbewegung das Wirken des Heiligen Geistes betont, alleine in Indonesien 
geschätzte zehn bis zwölf Millionen AnhängerInnen (Robinson 2005: 229).
302
 Im 
seinem Buch Global Pentecostalism. Encounters With Other Religious Traditions fasst 
der schwedische Religionswissenschafter David Westerlund die Wesenszüge der 
Pfingstbewegungen wie folgt zusammen:  
 
                                                            
302 Inwieweit diese Schätzung realistisch ist, mag durchaus in Frage gestellt werden. Anzumerken ist, dass 
bei einer geschätzten Gesamtbevölkerungszahl von 240 Millionen Menschen, von denen sich circa 90% 
zum Islam bekennen, ungefähr 24 Million Menschen eine andere Religion haben. Laut Robinsons 
Schätzung müssten somit 50% aller Nicht-MuslimInnen den Pfingstgemeinden angehören. 
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Pentecostalism is a movement within Christianity placing special emphasis on a 
believer's personal encounter with God through the Holy Spirit. It is arguably the 
world's fastest-growing form of religion. While exact figures are uncertain, there 
may now be as many as 500 million Pentecostals. Closely related to other forms 
of "born-again" Christianity (Evangelical and Charismatic), Pentecostalism has 
been described as a religion "made to travel." From the outset it has been a 
strong missionary movement, and has been oriented towards recruitment and 
expansion. Research into this important form of Christianity has become more 
popular of late, but the movement's remarkably fast spread is still not well 
understood. In particular, its constant worldwide encounters with other religions 
and beliefs, as well as with different forms of Christianity, have seldom been 
explored at length. 
 
Als die beiden größten pfingstlerischen Kongregationen identifiziert Robinson die 
Gereja Pantecosta di Indonesia (GPDI) mit geschätzten 2.27 Millionen und die Gereja 
Bethel Indonesia (GBI) mit 1.08 Millionen Mitgliedern.
303
 Diese beiden 
Glaubensgemeinschaften sind aufgeteilt in lokale Kongregationen mit jeweils mehreren 
Tausend AnhängerInnen. Zwei Untergruppen der Gereja Bethel Indonesia, nämlich die 
Kirchen Betani und Tiberias, sind laut Robinson die am stärksten wachsenden Kirchen 
in Indonesien (ibid. 340). Auch in Papua zählen diese Neo-Pentecostals genannten 
Pfingstgemeinden mit ihren rasant ansteigenden Mitgliedszahlen zu den zunehmend an 
Einfluss gewinnenden Kirchen. Gemeinsam mit ihren charismatischen 
Gruppierungen
304
 werden diese von den religiösen Autoritäten der etablierten 
                                                            
303 Diese Daten entstammen einer Statistik des Religionsministeriums aus dem Jahr 2001. 
304 In Jayapura sind es u.a. Yayasan Filadelfia Indonesia und Full Gospel Business Men‟s Fellowship, die 
vermehrt öffentlich in Erscheinung treten. In ihren religiösen Doktrin und Praxis gleichen sich 
pfingstlerische Kirchen und charismatische Gruppen (vgl. Farhadian 2005: 119). Letztere werden als 
Anfang der 1960er Jahre entstandene Tochterbewegungen gesehen, die auch unter dem Begriff 
neocharismatische Bewegungen bekannt sind. Inwieweit bestimmte Bewegungen als charismatisch 
angesehen werden können, unterliegt vorwiegend dem Selbstverständnis der jeweiligen Kongregationen 
und soll im Rahmen dieser Arbeit auch nicht beantwortet werden. Dem Bericht der ICG zufolge 
unterscheiden sie sich in organisatorischer Form: „The churches have fixed locations and congregations, 
while the charismatics tend to meet in prayer groups or cells that move from place to place.‖ (ICG 2008: 
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Konfessionen nicht nur als Konkurrenz, sondern auch als Gefahr für den islamisch-
christlichen Dialog eingestuft.
305
 Den Grund für diese herausfordernde Problematik 
beschreibt der indonesische Kirchenhistoriker und Theologe Wijono (2005: 310): 
 
Even today, Pentecostals are well known for their zeal to ‗convert‘ people, both 
from Christian and non-Christian backgrounds. Consequently they generally 
disregarded the traditional boundaries of comity long established by mission 
agencies of Europe. This meant they were not reluctant to start a Pentecostal 
congregation even in the places where other Protestant denominations had 
already established churches." 
 
                                                                                                                                                                              
19). Ferner wird festgestellt: ―The cells are used for recruitment, much as radical Muslim groups rely on 
small prayer groups to identify potential members. When a critical mass is reached, they can form a 
church.‖ (ibid. 19). 
305 Interview mit Hermann Saud, dem Vorsitzenden der Synode der christlichen evangelischen Kirche in 




Abbildung 12-01. Modernes architektonisches Auftreten der Gereja Bethel Indonesia in der. Jl. K.H. 
Wahid Hasyim 67, Jakarta. (©2009 Christian Warta.) 
 
Das radikale und oft auch islamophobe Auftreten mancher pfingstlerischer Kirchen 
wirkt sich äußerst negativ auf die interreligiösen Beziehungen in Papua aus und sollte 
längerfristig gesehen nicht unterschätzt werden. Dies zeigt sich daran, dass sie 
zunehmend christliche und muslimische Bevölkerungsteile polarisieren und somit einen 
Nährboden für religiös motivierte Konflikte schaffen.
306
 Wie deren teils aggressive 
Bekehrungsmaßnahmen zu Konflikten führten, beschreibt auch Robinson (ibid. 339): 
                                                            
306 Dies gilt, wie gesagt, auch innerhalb des Christentums. Bedrohlich sind sie für die etablierten Kirchen 
nicht nur, weil sie diesen die „Seelen― abwerben, sondern auch weil sie ein allgemein negatives Bild des 
Christentums hinterlassen. Umso wichtiger wird es deshalb in Zukunft sein, auf diese Pluralität innerhalb 
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However, most significantly, Pentecostalism made further inroads into strong 
Muslim and Hindu areas. Theological collages in the 1970s had been training 
students for work among Muslims and many of the graduates had gone as 
missionaries to strong Muslim areas as part of church planting ‗plans‘ of their 
denominations. Due largely to the expressed concern of Muslims about the 
‗Christianization‘ of Indonesia, President Suharto placed restrictions upon the 
churches regarding evangelism and missionary work. Suharto‘s pro-Islamic and 
anti-Christian policies fostered a climate of persecution of Christians by some 
Muslim groups. More Christian churches have been damaged, burned or 
destroyed since the mid-1990s than at any other time in Indonesian history. 
 
Robinson spricht in diesem Zitat u.a. die zahlreichen Kirchenverbrennungen in den 
1990ern an, die als Reaktion auf eine angenommene Christianisierung gesehen werden 
können. Kirchenverbrennungen sind auch heute noch ein bewegendes Thema. Davon 
konnte ich mich auch persönlich bei zahlreichen teils sehr emotionalen Gesprächen in 
Jayapura überzeugen, die ich mit verschiedenen Kirchenvertretern führte. Auch hier war 
ein Muster erkennbar, demnach das Christentum in Papua massiv angegriffen würde. 
Darin waren sich meine Informanten einig. Eine Taktik, dies zu erreichen, bestünde 
darin Kirchen und Bibeln zu verbrennen. Ausführende Organe wären meist die 
indonesischen Sicherheitskräfte. Dass diese Anschuldigungen nicht aus der Luft 
gegriffen sind, zeigt u.a. ein rezenter Vorfall, der auch in einem wichtigen Tagesblatt 
der indonesischen Presse zur Sprache kam. Am 21. Oktober 2010 berichtete die Jakarta 
Post:  
 
The Papuan Indigenous Council on Thursday confirmed the burning incidents of 
a number of houses and churches in Puncak Jaya regency, Papua, between June 
and October 2010. […]Forkorus said he could not accept a denial by Puncak 
Jaya Police chief Adj. Sr. Comr. Alex Korwa, who said the information on the 
house and church burning by security officers in Puncak Jaya was a baseless 
rumor. […] According to the council data, one of the house and church burning 
                                                                                                                                                                              
des Christentums in Papua hinzuweisen, um Verallgemeinerungen eines fundamentalistischen, sich gegen 
den Islam richtenden Christentums, zu vermeiden. 
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incidents took place in Bigiragi in Tingginambut district, Puncak Jaya, on Oct. 
11, 2010. ―There was an eyewitness, so it cannot be denied,‖ Forkorus said. The 
council reported that 17 residents lost their homes and belongings during the 





Vor allem sind es also die aggressive Evangelisierungsmethoden der Pfingstler, die eine 
religiöse Polarisierung nicht nur innerhalb des Christentums, sondern auch zwischen 
ChristInnen und MuslimInnen provozieren. Besonderes Augenmerk richten diese 
radikalen Gruppierungen dabei auf die Bekehrung von MuslimInnen. Dazu müssen sie 
jedoch erst deren Aufmerksamkeit erlangen. Eine bekannte Strategie besteht darin, 
andere religiöse Gruppen zu diskreditieren und die Gläubigen in beleidigender und 
beschimpfender Weise zu demütigen. Nicht selten sind die Prediger selbst Konvertiten, 
die bspw. vom Islam zu einer pfingstlerischen Kongregation wechselten und als Insider 
beider Religionen die Vorteile ihrer neuen Religion predigen, indem sie ihre alte 
abwerten. Im Rahmen von straff organisierten Massenkundgebungen, sogenannten 
Spiritual Awakening Services, kommt es häufig zu bewussten Provokationen 
Andersgläubiger. Diese Massenkundgebungen sind keineswegs ein lokales Phänomen. 
Eingebunden in ein globales religiöses Netzwerk unterhalten die Veranstalter u.a. 
Verbindungen in die USA und nach Kanada. Von der ICG werden derartige 
Massenveranstaltungen u.a. aus Jayapura, Timika, Sorong, Manokwari und Merauke 
berichtet. Über den negativen Einfluss der KKR auf die Beziehungen zwischen 
MuslimInnen und ChristInnen schreibt die ICG ibid. 20):  
 
The tendency of KKR meetings to showcase new converts is also causing 
friction with Muslims. The converts testify to their new faith in front of large 
                                                            
307 Siehe The Jakarta Post. Abzurufen unter: http://www.thejakartapost.com/news/2010 /10/21/ papuan-




crowds, in public places, often over loudspeakers, in a way that causes deep 




Die radikale Sinneswandlung der neuen Konvertiten und deren öffentlich zur Schau 
gestellte Intoleranz gegenüber AnhängerInnen anderer Konfessionen konnte ich u.a. 
auch bei christianisierten InterviewpartnerInnen in Hochland feststellen, die über ihre 
vorchristlich traditionellen Glaubensvorstellungen in auffällig negativer und geradezu 
vernichtender Weise berichteten.
309
 Einige unter ihnen kommen in die Küstenstädte, um 
dort ebenfalls öffentlich ihre Religionsauffassung zu predigen. Auch diese Prediger 
bevorzugen öffentliche und belebte Plätze, wie Häfen, Flughäfen, Busterminals oder 
Märkte, sind aber nicht organisiert, sondern treten eher spontan in Aktion. 
Im Jahr 2007 konnte ich Zeuge einer Gewalteskalation am Hafen von Jayapura 
werden, die, wie mir andere BeobachterInnen bestätigten, keineswegs außergewöhnlich 
war. Dort, wo sich Reisende, Hafenarbeiter, Tagelöhner und Ojek-Fahrer in großen 
Menschentrauben aneinander drängen, um auf das An- und Ablegen der Schiffe zu 
warten, wo die Menschen aufgrund der Enge nahezu bewegungslos sind, dort werden 
sie zur „unfreiwilligen― Zuhörerschaft einer in letzter Zeit vermehrt den Hafen 
aufsuchenden Berufsgruppe mit „Berufung―, nämlich den charismatischen und 
pfingstlerischen Predigern. Ausgerüstet mit einem elektrisch verstärkten Megafon 
erdrängte sich ein Bethel-Prediger aus Wamena einen Platz auf der Rampe, die ähnlich 
einer Bühne die wartende Menge überragte. Seine Stimme schallte schmerzhaft laut aus 
dem Megaphon und auch seine Worte schmerzten, zumindest in den Ohren der 
                                                            
308 Bekannte in Papua aktive KKR-Persönlichkeiten sind u.a. der „Erfolgstheologe― Rev. Timotius Arifin 
aus Surabaya, Rev. Kirenius Bole von Yayasan Filadelfia Indonesia (YFI) aus Jakarta, das Ehepaar Rev. 
Jacob B. Sumbayak and Rev. Susan Sumbayak von der als extrem charismatisch beschriebenen Pondok-
Daud-Gruppe, der pensionierte Armeegeneral und ehemalige Botschafter in Singapore H.B.L. Mantiri 
bzw. sein Papuarepräsentant Julius T. Subay vom Full Gospel Business Men‟s Fellowship International, 
der amerikanische Evangelist John Hartman und der bekannteste ausländische Evangelist in Papua, der 
Kanadier Peter Youngren. 
309 Von zentraler Bedeutung ist dabei das geschriebene Wort, sprich die Bibel, die von vielen Papuas 
wortwörtlich genommen wird und als Beweis ihres Handelns gilt und dies rechtfertigt. Darüber berichtet 
auch ausführlich die Sozialanthropologin Bambi Schieffelin (1996) am Beispiel der Kaluli in Papua 
Neuguinea. Vgl. dazu die ethnografische Darstellung von Damok von Ibele in Kapitel 9 dieser Arbeit. 
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MuslimInnen unter den ZuhörerInnen. In seiner aggressiven Predigt richtete sich der 
Mann aus Wamena vehement gegen MuslimInnen, die seiner Meinung nach das 
Christentum auf Papua zu Fall bringen wollen. In Anbetracht der angespannten 
Stimmung, die sich mit jeder Minute weiter aufheizte, war es nur eine Frage der Zeit, 
bis es zu ersten Handgreiflichkeiten kommen würde. Es gelang dem Prediger, trotz 
empörter ZuhörerInnen, länger als fünfzehn Minuten seine Ansichten zu verkünden, als 
ihn plötzlich eine Faust ins Gesicht traf. Binnen einiger Sekunden drängten sich 
mehrere Männer um den Schläger, während der Prediger sich etwas zittrig und 
angeschlagen aufrichtete. Abermals setzte er seine Predigt mit lauter Stimme gegen die 
MuslimInnen fort und fühlte sich scheinbar noch bestärkter als zuvor. Es vergingen nur 
ein paar Sekunden und der Prediger ging durch dieselbe Faust wiederholt zu Boden. Im 
gleichen Moment stürzte sich eine Gruppe erzürnter Christen auf den muslimischen 
Angreifer und schlug aus voller Kraft auf ihn ein. Die Auseinandersetzung fand 
schließlich ein jähes Ende, als die Absperrung geöffnet wurde und die Menschenmenge 
hastig an Bord des in der Zwischenzeit entladenen Schiffes drängte. Die 
Sicherheitsbeamten schritten in die Auseinandersetzung nicht ein, sie beobachteten aus 
der Entfernung. 
Eine nicht unbedeutende Verbindung betont der ICG-Bericht 2008. In diesem 
wird das Wachstum charismatischer Gruppen in Zusammenhang mit der Unterstützung 
durch Mitglieder der lokalen Regierungen und Vertreter der Sicherheitskräfte erwähnt. 
Eine Auffälligkeit besteht laut Angabe der AutorInnen darin, dass die Charismatiker 
enge Verbindungen mit den politischen und wirtschaftlichen Machtzentren hegen und 
„unlike the Catholic or mainstream Protestant groups, they are either silent on Papuan 
political issues or actively support the government, which they preach is God‘s 
representative on earth; to criticise the government is to criticise God.‖310 Mit dieser 
betont unpolitischen Geschäftsstrategie schaffen sich die Charismatiker einen offenen 
Handlungsraum, der den „regierungskritischeren― Mainstream-Kirchen in dieser Weise 
nicht gegeben ist. Abgesehen davon sind die Pfingstler und Charismatiker in 
Kleingruppen zersplittert und nicht einheitlich organisiert, was sie aus staatlicher 
Perspektive eher unbedeutend erscheinen lassen mag.  
                                                            
310 Siehe ICG (2008: 21). 
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Laut Wijono liegt eine Stärke dieser Kirchen in ihrer Autonomie. Weder auf nationaler 
Ebene noch auf Bezirksebene ist die kirchliche Führung befähigt, den lokalen Kirchen 
Vorgaben aufzulegen. Diese Art der strukturellen Organisation ermöglicht mehr Raum 
für Kreativität und bewirkt letztendlich die Ausformung einer politischen Linie, die den 
kontextuellen Bedürfnissen entspricht (Widjono 2005: 318). Wijono kommt auch auf 
den typischen Stil bzw. die Charakteristik der Gottesdienste der Gereja Bethel 
Indonesia (GBI) zu sprechen und betont dabei, dass die GBI im Gegensatz zu anderen 
pfingstlerischen Kirchen den Gottesdienst in den Vordergrund stellt, ihn gewissermaßen 
im Zentrum ihres Wirkens platziert und ihn auch als marketing tool einsetzt, um sich 
und ihre religiösen Dienstleistungen zu verkaufen (ibid. 318):  
 
(…] GBI churches place worship as a spearhead of their campaigns to recruit 
members. They develop a contemporary worship style, equipped with excellent 
musicians, good singers, tambourine dancing groups and perfect sound systems. 
Often Christian celebrities are invited to please the worshippers, offering 
distraction from routine and demanding that the hour be engaging in the way the 
flood of ‗entertainment‘ is. 
 
Spätestens hier lässt sich das neue und doch nicht so ganz neue Element erkennen, 
welches Religiositäten in Bewegung versetzt. Wie es den Anschein hat, sind die 
traditionellen Glaubensvorstellungen doch nicht so ohne weiteres den importierten 
„Wahrheiten― europäischer und nordamerikanischer „Berufener― gewichen.  
In der Kirche als Theater folgen die Menschen als Publikum bzw. als 
Konsumenten dem Priester, der in der Rolle als Choreograph sein Drehbuch, die Bibel, 
unermüdlich in Szene setzt. Konfrontiert mit derartigen religiösen Inszenierungen darf 
und muss das zur Passivität degradierte Publikum wie Kinder einer Vorschulklasse 
zuhören und sich erklären lassen, was es alles nicht weiß. Diese Art der Liturgie bzw. 
der Inszenierung folgt nicht nur einem erzieherischen Modell vergangener Jahrhunderte, 
sondern ist zudem für viele Papuas äußerst langweilig.  
In Anbetracht der kontinuierlich schwindenden Attraktivität der etablierten 
Kirchen eröffnet sich nun ein lukrativer „Markt der Seelen―. Im Gegensatz zur Macht 
und Attraktivität dieser Kirchen hat das Bedürfnis nach Schutz, nach Bindung bzw. 
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nach Religion keineswegs nachgelassen. Im Gegenteil, es wird angesichts des nicht 
enden wollenden Papuakonflikts immer aktueller. Die schwächelnden konservativen 
Kirchen und die Schutzunfähigkeit der Politiker schaffen gewisserweise die idealen 
Marktbedingungen für eine neue Kraft im Geschäft mit den schutzbedürftigen Seelen. 
Nicht mehr als religiöse Eroberer, sondern als religiöse Dienstleister präsentieren sich 
die neuen christlichen Kräfte. Als solche haben sie es verstanden, die Bedürfnisse ihrer 
potenziellen KonsumentInnen zu erkennen und dementsprechende Serviceleistungen 
anzubieten. Zwei Bedürfnisse sind dabei grundlegend, nämlich das Verlangen nach 
Schutz und das Bedürfnis nach aktiver, gelebter Religiosität. Metaphorisch gesprochen 
sind die Pfingstgemeinden im Vergleich zu den etablierten Kirchen, was das Internet 
gegenüber dem Fernsehen ist. 
Aus einem inaktiven Publikum wird nun eine interaktive, sich im religiösen Feld 
autonom bewegende Gruppe. Ansatzweise wird sogar durch die betonte Körperlichkeit 
des „Heiligen Geistes― die einst erzwungene Trennung von Diesseits und Jenseits 
wieder aufgehoben. Warum sollte es dann auch keine Ahnengeister geben? Beim 
pfingstlerischen Gottesdienst steht nun nach so langer Zeit diese Kommunikation 
wieder im Vordergrund. Hier zeigen sich schließlich auch die Parallelen zwischen 
pfingstlerischer Ritualpraxis und traditionellen religiösen Praktiken. Parallelen und 
Kontinuitäten aufzuzeigen ist das weitere Ziel dieses Kapitels. Bevor ich nun genauer 
darauf eingehe, möchte ich vorerst noch den zentralen Aspekt der Heilung etwas 
beleuchten, bevor ich anhand einer ethnografischen Darstellung einen pfingstlerischen 
Gottesdienst beschreibe. 
 
Das Church Service: Heilung als Dienstleistung 
Ein begehrtes Angebot ist das besondere church service der Heilung nicht nur von 
Krankheit und den Übeln des Papuakonflikts, sondern von allem Bösen und Schlechten 
der Welt.
 
Der Aspekt der Heilung, der einen wesentlichen Bestandteil pfingstlerischer 
Glaubensinhalte ausmacht, bedarf einer näheren Betrachtung. Heilung ist ein äußerst 
vielseitig anwendbarer und in seiner Reichweite dehnbarer Begriff, der in der 
Vorstellungskraft der Gläubigen keine Grenzen kennt. Durch das Wirken des „Heiligen 
Geistes― können theoretisch alle Krankheiten geheilt und alle Kranken von ihren 
Schmerzen befreit werden. Ihren Ursprung nimmt diese Vorstellung in den körperlichen 
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Erfahrungen der Menschen, wie u.a. die zentralen Figuren der Koreri-Bewegung 
Manseren Manggundi und Angganitha Menufaur nahelegen. Beide waren Aussätzige 
und litten unter schweren Infektionen ihrer Haut.  
Krankheiten dieser Art konnte ich auch bei den Sawiyanoo und auf meinen 
monatelangen Touren durch das Hochland feststellen. Der Großteil der ländlichen 
Bevölkerung leidet unter Hautkrankheiten unterschiedlichen Ausmaßes. Abgesehen 
davon ist Papua die am stärksten von HIV/AIDS betroffene Region Indonesiens (Siehe 
Elmslie 2009, Flassy et al. 2008, Butt 2008, Hewat 2008, Sivusia-Joyce 2007 und 
Tebay 2006. Zusätzlich dazu kämpft der Großteil der Bevölkerung (das Hochland 
ausgenommen) mit Malaria. Effektive Medizin ist nahezu unerschwinglich für die 
meisten Menschen. Im Hochland traf ich auf einen Mann der einen mehrtägigen Marsch 
auf sich nahm, um in Wamena „eine― Malariatablette für seine Tochter zu kaufen. 
„Mehr Geld habe er nicht―, war seine Begründung. Als ich in Jayapura im Jahr 2008 
erstmals an Malaria erkrankte (malaria tropica) schätzte der mich behandelnde 
katholische Arzt, dass über 60% der Bevölkerung an Malaria leiden. Die medizinische 
Infrastruktur wurde vorwiegend von christlichen und im Laufe der Zeit auch 
islamischen, jedoch nur in geringem Maße von staatlichen Institutionen aufgebaut. Sie 
ist keineswegs ausreichend und großteils auf den urbanen Raum beschränkt (vgl. 
Sedyaningsih & Gunawan 2009). Hierzu treten die Folgen der unter Suharto erfahrenen 
massiven militärischen Operationen, bei denen geschätzte 100.000 Papuas ihr Leben 
verloren (vgl. Tebay 2006:7), und andere bis in die Gegenwart reichende 
Gewaltaktionen. All diese massiven gesundheitlichen Probleme führen zu einer sich in 
der Bevölkerung etablierten Sichtweise eines „kranken Papua―. In den Vorstellungen 
der Menschen verschmolzen unterschiedliche Bereiche zu einem ganzheitlich 
diagnostizierten Krankheitsbild. Gerade diese Verbindung aber ist es, die 
Verschwörungstheorien (vgl. Kirsch 2002)
311
 und daraus entstehende Diskurse eines 
Genozids ermöglichen (vgl. Upton 2009, Elmslie 2009, Chauvel 2009, Ondawame 
2006, Butt 2008 und King & Wing 2005). Was Elmslie als „Slow Motion Genocide“ 
bezeichnet (Elmslie 2009), ist im Grunde aus der Kombination fehlender medizinischer 
Versorgung und stets präsenter staatlicher Gewalt zu erklären. Die Unfähigkeit der 
indonesischen Regierung, kranke Menschen zu heilen, wird nicht als Mangel an 
                                                            
311 Zu Verschwörungstheorien in den benachbarten Molukken siehe u.a. Bubandt (2007; 2008). 
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Möglichkeiten wahrgenommen, sondern vielmehr als bewusste Strategie gesehen. In der 
Gewaltforschung wird dies durch den Begriff der strukturellen Gewalt ausgedrückt. 
Zum Inbegriff dieser strukturellen Gewalt wurde HIV/AIDS, von dem viele meiner 
InformantiInnen behaupten, dass es gezielt durch infizierte prostituierte Javanerinnen 
und andere „Indonesierinnen― verbreitet wird. Um die indigene Bevölkerung 
auszulöschen, würde der Krankheit folglich nicht entgegen gewirkt werden. 
Krank sind aber nicht nur die Menschen, sondern auch die Natur, zu der die 
meisten vor allem im ländlichen Raum lebenden Menschen einen engen Bezug haben. 
Als eine der ressourcenreichsten Regionen der Welt ist Papua heute mehr denn je ins 
Interesse globaler kapitalistische Kräfte gerückt.
312
 Durch bergbaubedingte 
Umweltzerstörung, massive Abholzung und weitflächige Nutzlandgewinnung, wie u.a. 
für Palmölplantagen, verändert sich zunehmend auch das Landschaftsbild weiter Teile 
Papuas. Eingebunden in Umweltschutzdiskurse und Debatten über globale 
Klimaerwärmung nehmen Menschen nun verstärkt die Zerstörung ihres Lebensraums 
wahr. Aus kranken Papuas wurde ein krankes Papua. 
Wie zuvor erwähnt, ist Heilung ein äußerst dehnbarer und weitreichender 
Begriff, der in engem Zusammenhang mit Befreiung gesehen werden muss. Befreit 
werden wollen die Menschen in Papua nicht nur von Krankheiten und Schmerzen, 
sondern von allem, was als Übel empfunden wird, wie u.a. dem bedrohlich oder 
metaphorisch ausgedrückt als „Krankheitserreger― und „Krankheitsverbreiter― 
wahrgenommenen indonesischen Staat. Diese Aussicht auf Heilung gewähren 
pfingstlerische Glaubensauffassungen – mehr noch, sie versprechen sie. Die Stärke 
derartiger pfingstlerischer Versprechen gründet auf vorhandenem Leid und der 
                                                            
312 An Papua bedient man sich aus der Ferne, während mit der Entfernung alle moralischen Bedenken 
schwinden, die mit der Nähe aufkommen könnten. Um durch Papua reich zu werden, muss man es heute 
nicht einmal betreten. Die bobot (ehmalige Mittelsmänner, siehe Kapitel 4) des 21. Jahrhunderts sind 
nicht mehr in den sosolot auf Papua anzutreffen, sondern sitzen in den Finanzzentren dieser Welt. Dort 
wird der Lebensraum Wald reduziert zur in Kubikmetern gemessenen Handelsware und ersetzt durch 
Monokulturen in Form von Palmölplantagen, die den weltweiten Hunger nach Biotreibstoffen stillen 
sollen. Menschen werden wie ihre Bäume entwurzelt. Aus ehemals selbstständigen Menschen werden 
abhängige Bettler, die in der Anonymität der neuen Boomtowns als marginalisierte Verlierer einer sich 




empfundenen Aussichtslosigkeit, sich von diesem in anderer Weise zu befreien. Durch 
die heilenden Kräfte des „Heiligen Geistes― formieren sich nun Menschen in 
Gebetsgruppen, um in wiedererfundenen ritualisierten Formen der Kommunikation mit 
dem Transzendenten Heilung zu bewirken. Diese Gebetsgruppen können einfache 
Menschen sein, die gemeinsam um die Heilung eines erkrankten Mitglieds der 
Kongregation beten oder, wie Rutherford betont, sich aus Führungspersönlichkeiten der 




Jalan Suci: Auf dem Pfad der Erleuchtung 
In Kapitel 10 kam ich bereits kurz auf die Mitglieder der Kirchengemeinde Jalan Suci 
(heiliger Pfad/Weg) zu sprechen, die der Mutter geschlossen zunickten, als diese mir 
über ihre Islamisierungsängste erzählte.
314
 Damals trafen sich einige Kirchenmitglieder, 
um der Familie dabei zu helfen, einen Teil des weitflächigen Grundstücks 
niederzubrennen. Das Land der Familie befindet sich an einem Hang, an den Ausläufern 
der Stadt und ist daher relativ abgeschieden von Lärm und fremden Blicken. Bewacht 
wird das Haus von einer Schar Hühner und einem demütigem Hund, die gemeinsam 
zuverlässig Alarm schlagen, wenn sich jemand nähert. Hinter dem Haus befindet sich 
auf einer Anhöhe die circa 1000 m
2
 große Fläche, die an jenem Tag gerodet und geebnet 
werden sollte. Der Trampelweg, der von der Straße vorbei am Haus auf die Anhöhe 
führt, ist sehr steil und auch mit einem Geländewagen nur schwer befahrbar. Die Sonne 
ging gerade unter und wir standen wie üblich im Garten herum und unterhielten uns 
über die Ereignisse des vergangenen Tages. „Morgen ist was los―, meinte der Vater und 
deutete auf die Fläche hinter dem Haus. „Morgen fangen wir damit an, eine Straße auf 
die Anhöhe zu bauen.― Ich war verwundert. Wozu braucht die Familie eine Straße auf 
ihrem Grundstück, fragte ich mich und darauf den Vater. „Wir bauen eine Kirche―, 
                                                            
313 Rutherford (2006: 160). 
314 Bei Jalan Suci handelt es sich um eine charismatische Bewegung, die in den späten 1960ern erstmals 
nach Indonesien gelangte. Maßgeblich beeinflußt wurde diese Bewegung durch den 2001 verstorbenen 
amerikanischen Missionar Edwin Stube, der die Mission „des Heiligen Weges― (The Holy Way) in 
Indonesien gründete, wo er 12 Jahre lebte. Besonders in Papua hat diese charismatische Bewegung 
großen Zulauf. Jalan Suci Papua betreibt mitlerweile eine zu Jalan Suci, Inc. (vgl. Comaroff/ Comaroff 






 „Ja, es kommen alle unsere Freunde und die Kirchengemeinde, wir 
erwarten circa 150 Leute. Es wird ein großes Fest, mit der Band unserer Kirche, großen 
Lautsprechern und viel zu essen―, fügte die sich mittlerweile zu uns gesellte Mutter 
hinzu.  
Das Ehepaar hatte nicht übertrieben. Der nächste Tag war voller Aktivitäten, 
überall arbeiteten die Menschen an ihrem gemeinsamen Projekt, dem Bau der Kirche. 
Die Stimmung zeigte sich ausgelassen und es war eine Lebensfreude zu spüren, wie ich 
sie all die Monate zuvor nicht erlebt hatte. Die Frauen und Mädchen werkten in der 
Küche, um das Essen für die große Gästezahl zuzubereiten, während die Männer mit 
den Jungen die Außenarbeiten tätigten. Am Abend, als die Arbeiten verrichtet waren, 
stand auch schon das große Veranstaltungszelt, unter dessen Dach die erste gemeinsame 
                                                            
315 In Indonesien wird es als lobenswert erachtet „überflüssiges― Geld in den Bau von religiösen 
Gebäuden zu investieren, nicht zuletzt auch, um ein Zeichen zu setzen. Das gilt in besonderem Maße für 
Papua, wo sich ein regelrechter Bauboom an Moscheen und Kirchen der unterschiedlichsten 
Konfessionen abzeichnet. Die neu entstehenden Kirchen und Moscheen sind in ihrer Größe und 
Dimension darauf ausgerichtet, sich gegenseitig zu übertreffen und einen Eindruck von „überragender― 
Macht zu hinterlassen. Gebaut werden jedoch nicht nur Prestigeobjekte, die im wahrsten Sinne des 
Wortes und im Vergleich zur restlichen urbanen Architektur in den Himmel ragen, sondern auch 
zahlreiche kleine Gotteshäuser. Nicht immer ist dabei ein akuter Bedarf an neuen Gotteshäusern gegeben. 
Oft bezwecken die BauherrInnen damit lediglich ihrem tiefen Glauben architektonisch Ausdruck zu 
verleihen, ihren Status in der Glaubensgemeinde zu festigen und Gott durch diese gute Tat ein Stück 
näher zu kommen bzw. sich für das Jenseits einen „Bonus― zu sichern. Auf der Strecke von Balikpapan 
nach Banjarmasin im östlichen Kalimantan konnte ich mich bspw. bei einer Autoreise davon überzeugen. 
Wie Perlen schmücken dort die unzähligen masjid (Moscheen) die Straße. In Papua ist diese Tendenz 
nicht minder ausgeprägt, tritt jedoch anders in Erscheinung. Lange Straßen wie im flachen Kalimantan 
gibt es in nicht. Die typische Outback-Architektur entlang endloser Überlandstraßen, die wie 
Lebenslinien das Land netzartig durchziehen, fehlt in Papua. Besiedelung findet punktuell statt. Was sich 
in Kalimantan in der Weite verliert, drängt sich in Papua in Zentren aneinander, und was in Kalimantan 
für MuslimInnen Gültigkeit hat, gilt in Papua für MuslimInnen und ChristInnen erst recht: Je mehr desto 
besser. Das Statement ist eindeutig und unmissverständlich. „Wir sind hier―, lauten die architektonisch 
ausgedrückten Botschaften. Der urbane Raum ist geprägt durch eine Architektur religiöser Konkurrenz. 
Diese Entwicklung wird auch von der Bevölkerung kommentiert. Viele MuslimInnen erachten den 
Kirchenboom als übertrieben und als Besorgnis erregendes Zeichen einer voranschreitenden 
Christianisierung, wohingegen ChristInnen den Bau neuer Moscheen mit einer sich ausbreitenden 




Gospelsession auf dem Grundstück der zukünftigen Kirche abgehalten wurde. Bis zum 
späten Abend wurde gemeinsam gebetet und gesungen. Anschließend fanden sich alle 
im Haus ein, um sich an den vorbereiteten Speisen zu stärken. Dabei wurde ich jenen 
Kirchenmitgliedern vorgestellt, die ich noch nicht kannte, u.a. auch einer Javanerin, die 
wie ich am nächsten Tag erfahren sollte, die Leadsängerin der Kirchengruppe ist. Die 
Unterhaltung mit ihr war von kurzer Dauer, da mich die Mutter in die Küche winkte, wo 
sich auch ein paar andere Familienmitglieder befanden. „Sie ist Javanerin, du musst 
aufpassen― (hati hati ya, dia orang Java), warnte sie.  
Am nächsten Morgen waren alle Familienmitglieder bereits früh auf den Beinen, 
um sich für den sonntäglichen Kirchengang aufzuputzen. Es brach etwas Hektik aus, da 
noch eine Bibel für mich gefunden werden musste. Die Bibel war wichtig, schließlich 
sollte ich nicht nur als neues Mitglied der Kirchengemeinde vorgestellt werden, wie mir 
der Vater unerwartet mitteilte, sondern auch mitsingen und beten. In Anbetracht dessen 
zog auch ich mein bestes Hemd an, hinterließ aber im Gegensatz zur restlichen Familie 
einen ziemlich farblosen Eindruck. Spätestens an deren Garderobe wurde mir die 
Bedeutung von Farben bewusst, Assoziationen mit Papuas Paradiesvögeln waren für 
mich naheliegend. Aufgeteilt auf zwei Motorräder begaben wir uns um 08:30 auf den 
Weg zur Kirche, im Stadtteil Tanah Hitam (Schwarzes Land). Als wir diese um 08:45 
betraten, war der großzügig gestaltete Mittelbau, der circa 500 Menschen fassen kann, 
bereits zur Hälfte gefüllt. Der Raum erstrahlte in reinem weiß. Unaufhörlich strömten 
bunt gekleidete Menschen in die großzügig gestaltete Halle, die sich um 09:00 zur 
Gänze gefüllt hatte. Mannshohe Konzertlautsprecher waren in allen Ecken des Raums 
platziert. Links neben der Kanzel befanden sich die Kirchenband (zwei Keyboarder, ein 
Gitarrist, ein Schlagzeuger) und die circa zehn Sängerinnen. Rechts von der Kanzel 
waren die sechs Tänzerinnen. Es vergingen einige Minuten, bis die Kirchenband die 
erste Gospelsession einleitete. Die Gläubigen ließen keine Zeit vergehen und wurden in 
Kürze Teil eines körperbetonten, expressiven Gemeinschaftserlebnisses. Gesangstexte, 
die teilweise auf Hebräisch gesungen wurden, verbanden sich mit der energischen 
Begleitmusik zu einer akustischen Lawine, deren Lautstärke meine Schmerzgrenze 
überstieg.  
Die Menschen waren mit unterschiedlicher Intensität in diese religiöse 
Inszenierung involviert. Einige unter ihnen waren bereits in Erwartung einer religiösen 
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Erfahrung und begannen sich dem „Heiligen Geist―, der bei den Pfingstlern die zentrale 
Rolle spielt, zu öffnen. Im Ritual traten sie in direkten Dialog zu ihm. Viele Menschen 
hielten die Augen geschlossen und die Hände gegen den Himmel, in Richtung Gott 
gestreckt. Die Umwelt wurde nicht mehr wahrgenommen. Die Körper der Menschen 
schwangen in monotonen Bewegungen von links nach rechts. Manche winkten gegen 
den Himmel und wippten dabei ihren Kopf. Die Menschen kommunizierten durch das 
Ritual mit dem „Heiligen Geist―. Die Parallelen zu dem in Kapitel 3 beschriebenen 
Sing-Sing waren unübersehbar. Beide Rituale dienten der Verbindung von Mensch und 
Geist. Waren es beim Sing-Sing der Sawiyanooanoo die Ahnengeister, zu denen 
Kontakt aufgenommen wurde, um von ihnen Schutz zu „erbeten―, so war es bei den 
Jalan Suci KirchgängerInnen der „Heilige Geist―, dessen Schutz und Wohlwollen 
„erbetet― wurde. Elektronisch verstärkte Rhythmen ersetzten Trommeln und Rauch, das 
Sing-Sing erlebte für mich in der Jalan-Suci-Gemeinde gewissermaßen eine 
Wiedergeburt. Was im Protestantismus, Katholizismus und Islam als inakzeptable 
religiöse Praxis unterdrückt wurde, findet im pfingstlerischen Ritual seine abgewandelte 
Fortsetzung. Adat wurde in dieser Gospelsession wiederbelebt. Genau das meinte ein 
junger Papua als er während dem Ritual zu mir sprach und erklärte: „This is much 
closer to Papuan culture, that‟s why we left GKI. This is Papua― So wie er empfanden 
auch seine zahlreichen Freunde, die ebenfalls von der größten protestantische Kirche 
(GKI) in Papua zu Jalan Suci übertraten. Die Aussage dieses Informanten spiegelt in 
gewisserweise auch die Ansichten von Wijono wider, der für meine Begriffe jedoch 
etwas zu verallgemeinernd schreibt:  
 
Culturally, Indonesians can relate to a supernatural worldview in which spirits 
exercise significant influence over humans, causing illness, misfortune and even 
demonic bondage. Therefore the Pentecostal message and practices that boldly 
declared the victory of God over the power of darkness became attractive to 
many Indonesians, both believers (non-Pentecostal Christians) and unbelievers 




                                                            
316 Wijono (2005: 310-311). 
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Nun folgte die Predigt, die sich über circa eine Stunde zog. Nach dem mahnenden 
Monolog des Pastors, in dem er zu bedingungsloser Hingabe an Gott aufforderte, wurde 
übergeleitet zum dialogischen Zeremoniell, wie es ebenfalls typisch für jedes 
pfingstlerische church service ist. Die Gläubigen hatten dabei die Möglichkeit, sich per 
Mikrofon zu Wort zu melden und ihre Meinungen, Sorgen und Probleme der 
Gemeinschaft mitzuteilen. Eine junge Frau aus Wamena nutzte die Öffentlichkeit, um 
über Menschenrechtsverletzungen durch die indonesischen Sicherheitskräfte zu klagen. 
In der Kirche konnte sie sich Gehör verschaffen und über die Ungerechtigkeiten fern ab 
den urbanen Zentren berichten. Als Pfingstlerin hatte sie in der Kirche einen 
Verbindungspunkt gefunden. Allen Gläubigen wurde die Chance geboten, sich 
mitzuteilen. Individuellen Kommentaren folgte die gesungene Anteilnahme der 
Gemeinschaft, gewissermaßen die Empfangsbestätigung der Nachricht. 
Die Pfingstgemeinde bietet ein öffentliches Forum, in dem zu Gott und der 
Glaubensgemeinschaft gleichzeitig gesprochen werden kann. Der Dialog findet also auf 
spiritueller und gesellschaftlicher Ebene statt und verbindet dadurch in zweierlei 
Hinsicht. Die Gemeinschaft geht gestärkt hervor, indem Ängste und Sorgen öffentlich 
thematisiert werden und niemand mit ihnen alleine gelassen wird. Privates wird 
Gemeinschaftliches, alles wird zur Angelegenheit der Gruppe, keiner ist isoliert, 
sondern integrativer Bestandteil. Auch hier ist eine deutliche Parallele zum Sing-Sing 
der Sawiyanooanoo feststellbar, nämlich die gemeinschaftliche Erfahrung des 
ritualisierten Sprechgesangs, der als Kommunikationsmittel nicht nur die 
Gruppenmitglieder untereinander, sondern auch die Gruppe mit den Ahnen verbindet.
317
 
In beiden Ritualen wird Gemeinschaft aufrechterhalten und neu geschaffen, es wird 
gewissermaßen eine Gruppenidentität gestärkt. Insofern sind das Sing-Sing der 
Sawiyanooanoo und der Kirchengesang der Jalan-Suci-Gemeinde beides identitäts- und 
gruppenbildende religiöse Praktiken. Das ist der wesentliche Punkt des großen Erfolges 
                                                            
317 Ähnliches konnte ich auch im Jahr 1997 im Hochland von Papua erleben. Damals nahm ich im 
entlegenen Dorf Korupun Sprechgesänge auf. Auch hier diente der gemeinsame Gesang als 
Kommunikationsinstrument der Gruppe. Ein Mann verkündete bspw. etwas, worauf seine Kunde von der 
Gruppe im Gesang wiederholt wurde. Die Inhalte reichten dabei von Alltagsgegebenheiten bis hin zu 




der Pfingstbewegung, ihre Mitglieder werden als aktive Gestalter und nicht als passive 
Kunden behandelt (vgl. Robbins 2010). 
Aus dieser Perspektive wird auch das wachsende Desinteresse an den etablierten 
Kirchen erklärbar. Sie bauen zu sehr auf einem von den Schriftreligionen tradierten 
Belehrungsverhältnis auf, in dem sämtliche soziale Interaktionen auf einer Lehrer-
Schüler-Beziehung beruhen. Was viele InformatInnen als zu langweilig oder „not 
Papuan like― umschreiben, spricht genau diese Dimension an. Die etablierten Kirchen 
haben nicht nur den Bezug zu den Bedürfnissen ihrer „Kunden― verloren, sondern auch 
deren aktive Rolle im Religionsgeschäft zu lange unterdrückt und negiert. Religiöse 
Gemeinschaften entstehen nicht nur dadurch, dass den Menschen gepredigt wird, dass 
sie vor Gott alle gleich sind, sondern auch durch die sozialen Aktivitäten der Menschen 
selbst oder präziser formuliert, durch das religiöse Ritual. Wiederholt darf hier 
festgestellt werden, dass die pfingstlerische aktive Praxis dem adat weitaus mehr 
entspricht als monotone Liturgien, die den Menschen permanent ihren passiven Platz 
am untersten Ende der Kirchenhirarchie vor Augen halten.  
Ein wesentlicher Aspekt melanesischer Religionsvorstellungen ist die Einheit 
von Diesseits und Jenseits (vgl. Strathern 1994; 1990). Diesbezüglich wird im Vergleich 
zu Schriftreligionen hier nicht unterschieden. Insofern werden die Ahnengeister als 
reale Wesen behandelt, die in einer gemeinsam erfahrenen Welt existieren und somit als 
fixer Bestandteil sozialer Realitäten gesehen werden. Die Gruppe besteht somit aus 
allen Wesen, die in direkter Beziehung zueinanderstehen. Diese Verbindungen bedürfen 
wie weltliche soziale Beziehungen der ständigen Pflege, die in Form rituell geregelter 
Interaktionen stattfindet. Dabei kommt es zur religiösen Erfahrung, die als körperlich-
geistiges Ganzheitserlebnis die Verbindung auf allen Sinnesebenen erlebbar macht. Die 
Möglichkeit zu solchen Erfahrungen bieten die Pfingstgemeinden, so auch die Jalan 
Suci Kirche.  
Nach etwa zwei Stunden traten einige Männer vor die Kanzel, wo sie sich zu 
einem Kreis formierten. Innerhalb dieses Männerkreises lag ein Jugendlicher auf dem 
Boden. Wie mir mitgeteilt wurde, litt der junge Mann an einer Krankheit, über die ich 
nichts Genaueres in Erfahrung bringen konnte. Begleitet von den dynamischen 
Rhythmen des Schlagzeugers und den Stimmen der Sängerinnen verfielen die Männer 
in einen tranceartigen Bewusstseinszustand und begannen sich durch langsam vor- und 
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zurückschwenkende Körperbewegungen mit dem „Heiligen Geist― in Verbindung zu 
setzen. Einige der Männer gerieten sogar in einen ekstatischen Bewusstseinszustand. 
Die Emotionalität des Rituals steigerte sich, bis einer der Männer begann in Glossolalie 
zu sprechen. Der „Heilige Geist― war in ihn gefahren und teilte sich durch seine Zunge 
mit. Nach einer knappen Minute, in der das Ritual seinen Höhepunkt erreichte, wurde 
diese momentane Verbindung aufgelöst.  
Ziel der Glaubensgemeinschaft war es, durch gemeinsame Kraft von Mensch 
und Geist die Heilung des erkrankten Mitglieds der Gemeinde zu bewirken. Diese Art 
der Heilpraxis wird im pfingstlerischen Kontext allgemein als Wunderheilung 
bezeichnet (ICG 2008: 20).
318
 Auch Wijono (2005: 319) kommt zu dem Schluss: 
―Undoubtedly, the miraculous, especially divine healing, has been the central message 
of typical GBI churches." Obwohl die Bezeichnung Wunderheilung sicherlich in vielen 
Aspekten zutreffend ist, möchte ich dennoch die Aufmerksamkeit von der Qualität des 
Wunders wegziehen. Wie bereits am Beispiel der Sawiyanooanoo demonstriert, wird 
Krankenheilung nicht unbedingt als das Resultat eines Wunders gesehen, sondern 
vielmehr als das Ergebnis einer gezielten religiös-medizinischen Behandlung. Es ist 
nicht die passive, eine Wunderheilung erhoffende Gruppe, sondern die aktive eine 
Heilung erwirkende Gruppe, die durch gemeinsames rituelles „Behandeln― zu heilen 
versucht. Es ist in diesem Sinne nicht notwendigerweise als eine von Geisterwesen 
erbetene Wunderheilung im westlichen Verständnis, sondern vielmehr als eine 
kollektive, die Ahnen miteinschließende, Behandlungsmethode zu interpretieren. 
Als außenstehender Beobachter war ich verblüfft, wie nahe sich die 
pfingstlerischen Rituale und die am Beispiel der Sawiyanoo illustrierten Rituale 
kommen, obwohl sie in unterschiedlichen Kontexten stattfanden. In beiden wurde von 
den Menschen eine Verbindung zu einer als existent wahrgenommenen Geisterwelt 
aufgenommen, von der Schutz bzw. Heilung erbeten wurde. Diese Kommunikation fand 
als Gemeinschaftserlebnis statt. Die Verbundenheit der Menschen untereinander ist 
                                                            
318 Vgl. ICG (2008: 20). Eine ähnliche Beobachtung konnte ich im Jahr 1994 im Kontext der Sawiyanoo 
machen. Als der Sohn von Jack schwer an Malaria erkrankte, fanden sich einige Männer zusammen, um 
eine Heilung des Knaben zu erwirken. Dabei sprachen sie Formeln, kreisten um den Jungen spuckten 
mehrmals auf ihn und auf den Boden. Als Ich Jack fragte, was genau hier geschehe, meinte dieser, dass es 
sich um ein gemeinsam mit den Ahnen durchgeführtes Heilungsritual handle.  
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geknüpft an die Verbindung zur Geisterwelt. Was die Ahnen für die Sawiyanoo 
darstellten, verkörperte der „Heilige Geist― für die Jalan Suci Gemeinde. Im 
Unterschied zu urbanen Gesellschaften sind die Sawiyanoonaoo jedoch eine face-to-
face-community, und, um hier Benedict Andersons (1991) treffenden Begriff 
anzuwenden, keine imagined community. Diese Unterscheidung ist wesentlich, denn sie 
kann meiner Ansicht nach auch auf die Jalan Suci Gemeinde angewandt werden, die 
sich ebenfalls als face-to-face community von der imagined community „der 
KatholikInnen― oder „der ProtestantInnen― abhebt. Im Wunsch der Familie nach einer 
eigenen Kirche sehe ich diese Annahme zusätzlich bestärkt. Die Kirche ist 
architektonischer Ausdruck eines neuen Bewusstseins von Gemeinschaft und somit 
gruppenbildend. Am Beispiel der Jalan Suci Pfingstgemeinde von Kota Raja Luar in 
Jayapura/Papua mag eventuell ein weiterer Puzzlestein zur Beantwortung dieser 
eingänglich gestellten Frage nach dem Erfolg der Pfingstgemeinden hinzugefügt 
werden. Hier ist nämlich zu erkennen, wie Gruppen ihr „verbotenes― adat wieder 
(er)finden und sich entlang religiöser Pfade der Erleuchtung neu formieren. 
 Ferner konnte an diesem Beispiel demonstriert werden, wie das Christentum in 
Papua in Bewegung ist, indem die Pfingstler gegenüber den Mainstream-Kirchen 
zunehmend an Boden gewinnen und sich dadurch grundlegende Veränderungen im 
religiösen Feld Papuas ergeben. Von Bewegung und Veränderung handelt auch das nun 
folgende Kapitel, welches sich der Konstruktion einer „Stadt des Evangeliums― und den 






















Abbildung 11-01. Papua mit Kreuz. Aufgenommen im Centraal Museum Utrecht, im Rahmen der 
Ausstellung Beyond the Dutch: Indonesia, the Netherlands and the Visual Arts (©2009 Christian Warta) 
 
Der Kult um Ottow und Geissler 
Als ich im Anfang April 2008 erstmals nach Manokwari kam, welches seit 2007 auch 
als „Stadt des Evangeliums― bekannt ist, wurde mir schon nach kürzester Zeit 
mitgeteilt, dass ich zu spät gekommen bin. Dieser Bemerkung folgte die Frage, warum 
ich die alljährlich im Februar stattfindenden Feierlichkeiten zu Ehren von Ottow und 
Geissler versäumt habe. Formuliert hat diese Frage ein protestantischer Papua, der, 
seitdem er mich auf der Straße angesprochen hatte, nicht mehr von meiner Seite wich. 
Er stellte sich als Samuel vor, war in Manokwari geboren, Mitte Dreißig und hatte eine 
helle Hautfarbe. Albinismus ist in Papua übrigens weit verbreitet. Samuel war durchaus 
jemand, den man als begeisterten Gläubigen bezeichnen kann. Er fühlte sich in 
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mehrfacher Weise zu mir hingezogen, da ich mich für das Christentum interessierte, 
ebenfalls eine helle Hautfarbe habe und mein Name zudem auch noch Christian ist. Er 
müsse mir alles über Manokwari erzählen und zeigen, erklärte er mir mit weinerlicher 
Stimme, wobei er ständig meinen Namen wiederholte und ihn mit Christus verglich: Ich 
grüße dich Christ[ian], Christ[ian] wie Christus nicht wahr?
319
 Samuel war der festen 
Überzeugung, dass Christus zurück auf die Welt kommen würde, um die Menschen in 
Papua von ihrem Leid zu erlösen. Abgesehen davon sei er glücklich, wie er mir 
versicherte, da er in der Geburtsstadt des Christentums lebe, denn für ihn war Christus 
aus Manokwari. Er teilte somit eine in Papua nicht unübliche Auffassung, nämlich den 
Ursprung der Religionen im eigenen adat zu sehen, wie ich später noch ausführlicher in 
Kapitel 14 am Beispiel von Fakfak demonstrieren werde. 
Diese Betonung von Manokwari als Geburtsstadt des Christentums äußert sich 
in einem ausgeprägten Personenkult um die beiden bereits in Kapitel 5 erwähnten 
Missionare Ottow und Geissler. Überall befinden sich Poster und Skulpturen, die die 
Ankunft der beiden Männer und mit ihnen des Christentums jeden Tag erneut in die 
Gegenwart projizieren. „Im Namen Gottes betreten wir dieses Land―, lässt sich heute 
mehr denn je als sinnbildlicher Leitspruch einer neuen Generation erkennen. Mit 
ausgestreckten Armen haben sie sich im kollektiven Bewusstsein verankert, jene beiden 
deutschen Handwerker, die nun 150 Jahre nach ihrem Tod zu heroischen, nahezu 
„heiligen― Religionsverkündern erhoben wurden. Ihre Präsenz ist unübersehbar, sei es 
an öffentlichen Plätzen, privaten Grundstücken oder im Inneren der Häuser, was ich im 
nächsten Abschnitt beschreiben werde. Das christliche Erbe von Ottow und Geissler 
bewirkte die prägnantesten gesellschaftlichen Veränderungen in der Geschichte Papuas.  
 
                                                            
319 „Waahhh Christ[ian], Christ[ian] sama Kristus jaaa?― 
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Abbildung 11-02 (Links). Die Fotografie zeigt die beiden deutschen Missionare Carl W. Ottow und 
Johann Gottlob Geissler bei ihrer Ankunft auf Mansinam bei Manokwari. Aufgenommen wurde dieses 
Bild im Freiluftmuseum Taman Budaya (Kulturgarten) von Waena, einem Stadtteil von Jayapura, in der 
Provinz Papua. In diesem dem Taman Mini in Jakarta nachempfundenen Freiluftmuseum steht die 
abgebildete Skulptur repräsentativ für Manokwari. (©2008 Christian Warta.) 
Abbildung 11-03 (Rechts). Alljährlich finden am 5. Februar ausgedehnte Feierlichkeiten zu Ehren von 
Ottow und Geissler in Manokwari statt. Das Plakat zeigt die Beiden und das ihnen zu Ehren errichtete 
Denkmal auf Mansinam mit Jesus im Hintergrund. (©2008 Christian Warta.). 
 
Stadt der Symbole: „Consuming Christianity“ 
Es mag wohl an diesem spezifischen geschichtlichen Hintergrund von Manokwari 
liegen, dass hier im Gegensatz zu den meisten anderen Städten in Papua die 
Islamisierung nicht so zügig voranschritt und sich eine starke christliche Identität 
herausbilden konnte. Diese Beobachtung wird auch bei einem Blick auf die Statistiken 
staatlicher Einrichtungen, wie jenen des Religionsministeriums deutlich. Einer Zählung 
aus dem Jahr 2006
320
 des Religionsressorts des Regierungsbezirks Manokwari (Kantor 
Departemen Agama Kabupaten Manokwari) zufolge beträgt die Zahl der 
ProtestantInnen 110.759, die der KatholikInnen 9.472, die der MuslimInnen 39.000, die 
der Hindus 1.254 und die der BuddhistInnen 434. Mit 39.000 AnhängerInnen sind die 
MuslimInnen bei einer Bevölkerungszahl von circa 161.000 im Kontrast zu anderen 
                                                            
320 Bei einem Vergleich mit Statistiken des Jahres 2004 und 2005 schienen exakt dieselben Zahlen auf. 
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Städten Papuas eine Minderheit. Zumindest unter den Großstädten nimmt Manokwari 
somit eine Sonderstellung ein. Die überragende christliche Mehrheit in Verbindung mit 
einer demonstrativ zum Ausdruck gebrachten christlichen Identität bestimmt auffällig 
das öffentliche Erscheinungsbild der Stadt. Die unübersehbare Präsenz des 
Christentums nehmen hingegen viele MuslimInnen als bedrohliche Übermacht wahr. 
Für sie stellt die symbolische Allgegenwart des Christentums eine Gefahr für den Islam 
dar, was nicht selten zu einer geladenen Stimmung führt, die alles andere als ein 
harmonisches religiöses Miteinander fühlen lässt. Verstärkt wird diese Anspannung 
durch die von vielen Menschen als selbstverständlich empfundene Zurschaustellung der 
eigenen religiösen Identität. In Manokwari ist der auffällige Konsum von religiösen 
Gütern besonders ausgeprägt. Religion hat in der „Stadt des Evangeliums― einen 
kommerziellen Charakter bekommen.  
 
 
Abbildung 11-04. Ausgestellte Kreuze in einem der zahlreichen Geschäfte für religiöse Artikel in 
Manokwari. (©2008 Christian Warta.) 
 
Christliche Identität findet heute auf zeitgemäße Weise ihren Ausdruck in Manokwari in 
Form von Konsumptionsmustern. Wurden früher Bücher und Zeitschriften zur gezielten 
Verbreitung des Christentums von kirchlichen Verlagen vertrieben, so hat sich die 
Nachfrage an religiösen Artikeln heute ohne das Zutun kirchlicher Werbung den 
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Gesetzen moderner Marktwirtschaft untergeordnet.
321
 Bereits akustisch beherrscht das 
Christentum den Lebensalltag. Permanente musikalische Berieselung in Form von 
religiösen Liedern gehört zum „Kundenservice― vieler Supermärkte, Hotels oder 
Restaurants. Die musikalische Spannweite ist beachtlich und beinhaltet die 
unterschiedlichsten Genres. Sollte man sich gerade auf der Straße befinden, eignen sich 
MP3-Player, um in keiner Sekunde auf die gesungenen Botschaften verzichten zu 
müssen. Für AutofahrerInnen bietet sich der erweiterte Komfort eines VCD- oder DVD-
Players. Der beträchtlichen Nachfrage entsprechend hat sich der lokale Markt schnell 
auf die diese Bedürfnisse eingestellt. An unzähligen Verkaufsständen, Läden, Märkten 
und Supermärkten werden CDs, VCDs, DVDs mit christlichen Inhalten verkauft. Der 
Markt ist groß und nahezu alles kann mit einer christlichen Identität versehen und 
verkauft werden, wie u.a. Kleidung und Modeaccessoires. T-Shirts mit Aufschriften wie 
Jesus loves me oder den Logos diverser Kirchen sind besonders begehrte 
Kleidungsstücke. Aber auch in so manchen privaten Gärten lassen sich zu Kreuzen 
getrimmte Hecken, kreuzförmig angelegte Blumenbeete oder Ähnliches finden, um 
nach außen zu zeigen: „Wir sind ChristInnen.― 
Die Verbindung aus kapitalistischer Marktwirtschaft und religiösen 
Bedürfnissen hat wesentlich das gesamte urbane Erscheinungsbild verändert. Längst 
vorbei sind die Zeiten, in denen gelebtes Christentum auf Kirchen, christliche Schul- 
                                                            
321 Die Verbreitung christlicher Inhalte in Printform wurde von den Kirchen als eine ihrer wichtigsten 
Aufgaben wahrgenommen. Auch heute noch besteht in Papua ein nur peripher vorhandener Buch- und 
Zeitschriftenmarkt, was sich aber mit Zunahme der neu entstehenden Einkaufszentren ändert. Trotzdem 
bestimmt religöse Literatur weiter den Markt. Über die Anfänge des (religiösen) Buches schreibt Neilson 
(2009: 231) zu Papua: „The GKI started its own printing press in 1969, which, due to financial problems, 
continued as a body related to the church but not directly a part o fit. The Catholics had a printing press, 
as did the Evangelicals in Sentani. The Catholics began producing a newspaper in 1954, the Tifa, which 
began as a weekly, published in Hollandia. Christian bookshops of varying size and quality, from small 
kiosks to large, well-equipped, stores were founded to supply books and worship materials to local 
Christians. […] While the aim of the enterprises was to evangelise and equip church members, the lack of 
commercial bookshops meant that the church bookshops had to cater for general interests, such as novels 
and school text books, which was seen as opening a new avenue for evangelism. The market for Christian 
books was such that Christian literature and worship materials were sold in night markets in the main 
urban centres, alongside sellers of Muslim literature. As in other parts of Indonesia, Christian music was 
readily available in most shopping centres and markets […].‖ 
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und Bildungseinrichtungen und Privathaushalte beschränkt war. In Manokwari wird 
diese Verbindung auf eine ganz besondere Weise deutlich. Hier wird die Identität einer 
Stadt vermarktet.  
Im heutigen Manokwari ist das Christentum zum öffentlichen Statement 
geworden. In unterschiedlichsten Formen wird es dabei instrumentalisiert, nicht nur um 
einer gemeinsam Identität Ausdruck zu verleihen, sondern auch um und sich klar von 
anderen Religionen abzugrenzen. Dieser Entwicklung geht eine spezifische 
Konfliktgeschichte voraus, die erst durch den Status der Sonderautonomie ermöglicht 
wurde und Manokwaris bezeichnendem Beinamen Kota Injil (Stadt des Evangeliums) 
eine spezifische Bedeutung verlieh. 
 
„Wie eine Moschee im Vatikan“ 
Wie bereits in Kapitel 5 erwähnt, haben Manokwari und die kleine vorgelagerte Insel 
Mansinam einen hohen symbolischen Wert für Papuas ChristInnen. Mansinam ist daher 
weitaus mehr als nur eine unbedeutende, spärlich besiedelte Insel, die mit einem Motor-
Outrigger in nur kurzer Zeit umfahren werden kann. Abgesehen von dem kleinen Dorf 
und der Kirche, bei der sich auch die im Vergleich zur Größe dieser Insel dominant 
wirkenden architektonischen Monumenten zur Erinnerungen an Ottow und Geißler 
befinden, gibt es außer tropischen Wäldern und paradiesischen Stränden kaum etwas 
Bemerkenswertes.
322
 Umso überraschender mögen daher die gegen Ende 2005 
ausgesprochenen Pläne der lokalen muslimischen Gemeinschaft erscheinen, denen 
zufolge auf Mansinam eine Mesjid Raya (Große Moschee) und ein islamisches Zentrum 
errichtet werden sollte. 
 
                                                            
322 Die Schönheit der Insel wurde mittlerweile von der Tourismusindustrie erkannt. Als ich im Sommer 
2009 im Rahmen eines kurzen Forschungsaufenthalts Manokwari besuchte, wurde gerade ein neues 




Abbildung 11-05. Die kleine Insel Mansinam vor Manokwari gilt als der Geburtsort des Christentums in 




Abbildung 11-06. Ebenfalls auf Mansinam symbolisiert das Dorfportal die christliche Religion der 
Bevölkerung (©2008 Christian Warta). 
 
Die geplanten religiösen Bauwerke sollten sich über eine gesamte Grundfläche von vier 
Hektar erstrecken und hätten somit alle Kirchen von Manokwari in ihrer Dimension 
weitaus überragt. Dieses Vorhaben sorgte für starke Irritationen, die sich weit über die 
Grenzen von Manokwari hinaus bemerkbar machten und auch noch einige Jahre später 
die Gemüter bewegten. Es hätte die größte Moschee von ganz Südostasien (Mesjid 
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terbesar die Asia Tenggara) werden sollen, erzählte mir 2008 ein Informant im knapp 
achthundert Kilometer entfernten Jayapura. Für ihn handelte es sich dabei eindeutig um 
einen Angriff auf das Christentum, einen symbolischen Akt der Islamisierung Papuas 
(tindakan simbolik Islamisasi Papua) und eine bewusste Provokation (provokasi). 
Bezugnehmend auf mein katholisch geprägtes Umfeld in Österreich bemerkte der 
gebildete junge Mann mit Universitätsabschluss: „Das ist so, als wolle jemand eine 
Moschee im Vatikan bauen.―323 Diese Ansicht korreliert eindeutig mit einer 
diesbezüglichen Umfrage, die von der International Crisis Group Anfang 2008 
durchgeführt wurde (ibid. 3): 
 
Rumours were rife in the Christian community that the Islamic Centre would be 
the largest in South East Asia, and that Muslims had a hidden agenda to turn 
Manokwari into a Muslim city. For church leaders, the decision to build the 
centre was misguided at best and at worst a direct affront to the ―Gospel City‖. 
They could not believe that the largest building in the area was to be a mosque. 
They said it would be as if a church became the most visible landmark in deeply 
Islamic Aceh. And why, they asked, did Muslims need a mega-mosque when 
they had plenty of places to worship already? 
 
Das Vorhaben wurde von der lokalen muslimischen Bevölkerung außerordentlich 
positiv aufgenommen, was sich in einer Geldsammelaktion bemerkbar machte, wie sie 
in Indonesien für den von der Bevölkerung meist mitfinanzierten Bau von Moscheen 
üblich ist. Die ICG berichtet von einer enthusiastischen Beteiligung. In nur zwei 
Wochen wurden 500 Millionen indonesische Rupien (circa $50.000) gesammelt, mehr 
als 100 Millionen indonesische Rupien nach dem Freitagsgebet in einer einzigen 
Moschee (ibid. 3). Für indonesische Verhältnisse sind derart hohe Summen keineswegs 
selbstverständlich. Ob sich diese Spenden aus vielen Einzelgaben oder einigen größeren 
Finanzspritzen zusammensetzen, geht aus dem Bericht nicht hervor. Was jedoch 
offensichtlich wird, ist ein vorhandenes auf religiöser Konkurrenz basierendes 
Konfliktpotenzial. Nachdem in Indonesien ein Gesetz
324
 besteht, demnach alle 
                                                            
323 „Sebagai seseorang yang ingin membangun masjid di Vatikan!― 
324 SKB Menteri Agama dan Menteri Dalam Negeri 01/BER/MDN/MAG/ 1969. 
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religiösen Bauwerke von den lokalen Behörden genehmigt werden müssen, kam es zu 
einer kontroversen Auseinandersetzung der beiden Parteien, in der letztendlich gegen 
den Bau der Mesjid Raya entschieden wurde. Die lokal äußerst emotionsgeladene und 
polarisierende Auseinandersetzung erlangte schließlich landesweite Aufmerksamkeit, 
was sich in einer öffentlichen Verlautbarung bemerkbar machte, welche von den 
Kirchenoberhäuptern durch die Körperschaft der kirchlichen Kooperationsgemeinschaft 
des Regierungsbezirks Manokwari (Badan Kerjasama Antar Gereja Kabupaten 
Manokwari, BKAG) verfasst wurde. Darin äußerten diese ihre tiefe Besorgnis über den 
diskriminierenden und ungerechten Regierungsstandpunkt gegenüber der Entwicklung 
des Christentums in Indonesien und verwiesen dabei auf 991 gegen Kirchen gerichtete 
Angriffe, die sich seit der Unabhängigkeit Indonesiens 1949 bis in die Gegenwart 
zugetragen haben (ICG 2008: 3). 
Wie nicht anders zu erwarten, löste der geplante Bau der Moschee heftige 
Reaktionen aus, die in massiven Demonstrationen sowohl in Manokwari wie auch in 
Jayapura ihren Ausdruck fanden. In Jayapura formierte sich eine Studentengruppe, die 
sich selbst als „Studentische Christliche Solidaritätsbewegung Papuas― (Solidaritas 
Mahasiswa dan Masyarakat Kristen di Tanah Papua) bezeichnet. Dieser Gruppe 
gehörte auch einer meiner Informanten an. Laut seiner Aussage war die Stimmung der 
DemonstrantInnen, die Ende November 2005 gegen den Bau aktiv machten, sehr 
emotional und die Demonstration von ungewissem Ausgang. Einige unter den 
Studenten waren bereit für ihren Glauben zu kämpfen, da sie das Christentum ernsthaft 
bedroht sahen. Während auf muslimischer Seite in Manokwari einige wenige bereits 
von Jihad sprachen brachten, drohten im Gegenzug einige Christen in Jayapura mit dem 
Niederbrennen von Moscheen (ibid. 4-5). Es kam zu keinen Gewaltausschreitungen, die 
Demonstrationen der ChristInnen verliefen friedlich und auch die gewaltbereiten 
MuslimInnen stießen auf keine Unterstützung seitens der Bevölkerung, geschweige 
denn der religiösen Autoritäten. Dennoch hatte der geplante Bau der Mesjid Raya auf 
Mansinam starke Auswirkungen und muss als Auslöser weiterer polarisierender 
Entwicklungen in Manokwari gesehen werden, was sich in einer nach meinem Wissen 
landesweit bis dato einzigartigen politischen Entscheidung zeigen sollte, nämlich dem 




„Perda Injil“: Eine christliche Gesetzgebung 
Bereits im Februar 2006 wurde bei einem GKI-Treffen in Wamena der Status von 
Manokwari als „Stadt des Evangeliums― diskutiert, was zu dem Entschluss führte, eine 
lokale Gesetzgebung zu formulieren, um dessen Status zu stärken. Gerüchte um eine 
Neuformation jener Laskar-Jihad-Gruppen, die bereits im Molukkenkonflikt aktiv 
waren, begannen sich innerhalb der christlichen Bevölkerung zu verbreiten. Diesen 
Gerüchten zufolge sollten diejenigen, die sich gegen den Bau der Moschee 
ausgesprochen hatten, von den Jihadisten bekämpft werden. Die Gerüchte erwiesen sich 
als gegenstandslos, was aber den bereits existierenden Islamisierungsängsten keinen 
Abbruch tat. Bestärkt durch ihren Erfol begannen christliche lokale 
Führungspersönlichkeiten verstärkt gegen den Bau von anderen Moscheen bzw. die 
Einrichtung von muslimischen Organisationen mobilzumachen. Die Verbreitung des 
Islam wurde schließlich in einem Seminar, welches am 1. und 2. Februar 2007 von 
evangelischen Kirchenoberhäuptern in Manokwari abgehalten wurde, mit großer 
Besorgnis thematisiert. Der Titel dieser Veranstaltung trug den bezeichnenden Namen: 
„Making Mansinam and Manokwari a Gospel City―. Federführend war dabei der in 
ganz Indonesien bekannte Rev. Karel Phil Erari von der GKI, der warnte (ICG: 2008: 
5): 
 
[...] Manokwari, a holy city for Papuan Christians, was facing the same fate as 
Nazareth, Bethlehem and Capernaum. Bethlehem, Jesus‘s birthplace, was now 
controlled by Muslims, […] The government needed to take a proactive stance 
to preserve Manokwari as a Christian city.‖ 
 
Am 7. März wurde die sogenannte Perda Injil erstmals formuliert, die zudem als 
Reaktion auf die Einführung von Perda Syariah, also jenen von der Scharia inspirierten 
Gesetzgebungen in anderen Teilen Indonesiens im Kontext der Autonomiegesetzgebung 
zu sehen ist. Die Idee war, eine auf christlichen Werten basierende spirituelle 
Orientierungsgrundlage zu schaffen. Einige dieser Gesetzesvorschläge auf 
Bezirksebene, die auf den Texten der Bibel bzw. des Evangeliums basieren, wurden von 
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der muslimischen Öffentlichkeit besonders heftig kritisiert und als diskriminierend 




Punkt   14:  Allgemeine Vorschrift: Das Evangelium als frohe Botschaft.  
Artikel 25:  Die geistige Schulung beachtet die lokale Kultur, die der christlichen 
Religion folgt.  
Artikel 26:  Die Regierung darf religiöse Symbole an öffentlichen Plätzen und  
Bürogebäuden anbringen.  
Artikel 30:  Verbot der Errichtung von Gotteshäusern anderer Religionen, wenn es  
schon eine Kirche gibt. 
Artikel 37:  Verbot des Tragens von Kleidung, die religiöse Symbole zeigt, auf  




Artikel 37 bezieht sich beispielsweise auf das Tragen von Kopftüchern im öffentlichen 
Raum, jedoch ohne dabei dieses allgemein als islamisch gesehene Kleidungsstück 
explizit zu nennen. Im Kontrast dazu wurde in anderen indonesischen Regionen das 
Tragen muslimisch-religiöser Kleidung per Gesetz von den Lokalregierungen als 
verpflichtend erklärt. Erwartungsgemäß heftig waren die Reaktionen muslimischer 
Organisationen, die in der Perda Injil wiederum einen gezielten Angriff auf den Islam 
und somit eine Gefährdung ihrer Religion in Papua erkannten. Kritik kam jedoch nicht 
nur aus den Reihen der MuslimInnen, sondern wurde auch von christlichen Autoritäten 
ausgesprochen, wie vom Vorstand der indonesischen Kirchenvereinigung und und vom 
indonesischen katholischen Bischofsrat. Sie sahen diesen Gesetzesentwurf in hohem 
                                                            
325 Der folgende Auszug der Bezirksgesetze wurde in der indonesischen Tageszeitung Republika am 23 
März 2007 publiziert, ist aber online nicht mehr verfügbar. Auf mehreren Perda Injil bezogenen 
Internetseiten sind diese Gesetzestexte jedoch publiziert worden. Abzurufen unter anderem auf: 
http://www.opensubscriber.com/message/ppiindia@yahoogroups.com/6342188.html (zuletzt zugegriffen 
am 19.06.2010). 
326 „Butir 14 Ketentuan Umum: Injil sebagai kabar baik.  
Pasal 25: Pembinaan mental memperhatikan budaya lokal yang menganut agama Kristen. 
Pasal 26: Pemerintah dapat memasang simbol agama di tempat umum dan perkantoran.  
Pasal 30: Melarang pembangunan rumah ibadah agama lain jika sudah ada gereja. 
Pasal 37: Melarang busana yang menonjolkan simbol agama di tempat umum―  
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Maße kontraproduktiv und gegen seinen eigentlichen Zweck gerichtet, nämlich eine auf 
christlichen Werten wie Mitgefühl, Friede, Brüderlichkeit und Gerechtigkeit basierende 
Grundlage für ein harmonisches Zusammenleben zu schaffen.  
Dass die Perda Injil weitreichende Konsequenzen nach sich zog, mögen die 
weiteren Reaktionen auf sie verdeutlichen. In einem gemeinsamen Statement kritisierten 
die wichtigsten islamischen Organisationen Indonesiens Majelis Ulama Indonesia 
(MUI), Nahdlatul Ulama (NU) und Muhammadiyah den Entwurf mit der Bemerkung, 
dass die indonesische Nation dadurch gespalten werden könnte. Die Hardliner des 
Forum Umat Islam sprachen sogar davon, dass dieser Entwurf die wahre Natur des 
Christentums zeige und als erster Schritt interpretiert werden muss, der eine 
Vertreibung der MuslimInnen aus Papua verfolgt (ICG 2008: 6). 
Die Regierung von Manokwari reagierte und Bupati Dominggus Mandacan, der 
die sich in diesem Dokument widerspiegelte Mehrheitsmeinung vertrat, räumte ein, dass 
es noch einiger Verbesserungen bedürfte. Der Schaden erwies sich dennoch bereits als 
beträchtlich, was sich u.a. in Machtdemonstrationen, verbalen Äußerungen und 
schriftlichen Berichten muslimischer Protagonisten deutlich zeigte und bereits 
kursierende Verschwörungstheorien stärkte, denen zufolge die Christianisierung des 
gesamten östlichen Indonesiens im Gange war. Die größte Befürchtung galt dabei der 
Gründung eines „Christlichen Staates―. Dieses als Arafuru Raya bezeichnete Reich 
würde die Molukken und Papua umfassen und sich gegen alle MuslimInnen richten. 
Aufrufe zum Jihad waren vermehrt zu hören, blieben aber zum Glück unbeantwortet. 
Währenddessen erklärten die Verfasser des Entwurfes, dass es sich lediglich um 
Einschränkungen und keine Verbote handle. So sollte bspw. nicht der Ruf des 
muslimischen Vorbeters verboten werden, sondern der Gebrauch von Lautsprechern. Im 
Mai 2008 wurde eine zweite überarbeitete Fassung vorgelegt, in der die grundlegenden 
kontroversen Passagen entfernt waren.  
Was von diesen problematischen Geschehnissen in Manokwari zurückblieb, ist 
ein tiefes Misstrauen, welches ChristInnen und MuslimInnen zunehmend voneinander 
trennt. Eine weitere Auswirkung zeigt sich in einem neu entstehenden Diskurs über den 
Anspruch auf religiöse Herrschaft, dem zufolge der Islam „Ursprungsreligion― von 
Papua gesehen wird und die christliche Bevölkerung zu Gästen werden lässt. Im Bericht 
der ICG (2008: 4) verdeutlicht diese radikale Ansicht ein Interviewauszug eines 
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verärgerten muslimischen Führers aus Manokwari: ―Islam was the original religion of 
Papuans, Christians are only guests; by what right do guests ban their host?‖. 
 
„Im Namen von Muhammad“: Eine Antwort auf „Kota Injil“ 
Wie sehr „Kota Injil“ Manokwari manche muslimische Gemüter bewegt, mag der 
Eintrag in einem Weblog verdeutlichen, in dem Habib Munzir Almusawa von seinem 
Besuch in Manowkwari und der eine halbe Tagesreise entfernten 
TransmigrantInnenstadt Ransiki berichtet.
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 Habib Munzir Almusawa ist der Gründer 
von Majelis Rasulullah
328
, einer Organisation, die sich der dakwah verpflichtet fühlt. 
Begonnen hat Habib Munzir Almusawa mit seiner Mission in Jakarta, nachdem er sein 
Studium im Jemen, an der Dar Al-Mustafa Internatsschule unter der Leitung von Habib 
Umar bin Hafidh in Tarim, Hadramaut, absolvierte und 1998 nach Indonesien 
zurückkehrte.  
Bereits bei seiner Ankunft in Manokwari am 7. Oktober 2008 beklagte Habib 
Munzir Almusawa unter Tränen die großen Schilder, auf denen ―MANOKWARI 
KOTA INJIL‖ geschrieben stand. Dieser Satz zerriss sein Herz. Die Reise führte ihn 
weiter nach Ransiki. Auf der Strecke passierten die Reisenden einige Dörfer. Mit großer 
Hoffnung hielt Habib Munzir Almusawa Ausschau nach MuslimInnen; Menschen in 
muslimischer Kleidung, jemand mit einer weißen oder einer schwarze Mütze, einer Frau 
im jilbab, aber nichts dergleichen konnte er sehen. Nach drei Stunden Fahrt hielt die 
Gruppe in einem Dorf bei einer Kirche und Habib Munzir Almusawa klagte: 
 
Diese Erde gehört doch Allah. Wie kann es sein, dass die Gotteshäuser hier so 
wohlhabend sind, die nicht Allah anbeten? Ist Indonesien nicht das größte 
muslimische Land der Erde? Wo sind denn dann die Muslime auf dieser größten 
Insel Indonesiens? [...] Wenn ich sehe, wie die Kinder hier freudig spielen bei 
kirchlichen Schule, dann muss ich wieder weinen. Diese Kinder [...] oh mein 
Herr diese Kinder, mache sie nicht gemacht, die dann später die Muslime 
                                                            
327 Abzurufen unter: http://abahaura.wordpress.com/2008/10/21/perjalanan-dakwah-majelis-rasulullah-ke-
manokwari/ (zuletzt zugegriffen am 18.06.10). 
328 Abzurufen unter: http://www.majelisrasulullah.org (zuletzt zugegriffen am 13.05.10). 
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In der für TransmigrantInnen errichteten Siedlung Ransiki angekommen, berichtete 
Habib Munzir Almusawa vom herzlichen Empfang der muslimischen Gemeinschaft, die 
vorwiegend aus der einheimischen Jugend bestand. Zur Begrüßung kamen sie auf ihren 
Motorrädern angefahren, gefolgt von KH Ahmad Bayhaqi Studenten. Anschließend 
fand dann das Treffen mit KH Ahmad Bayhaqi statt, einem jungen Mann, der bereits in 
vielen Gebieten Indonesiens aktiv dakwah betrieb und auch in Papua eine wichtige 
Figur in der Verbreitung des Islam sei (vom Autor nach wie vor als Irian Barat 
bezeichnet). Dieser sei ein Schüler des inzwischen verstorbenen muslimischen 
Gelehrten Gus Maksum Aljauhari und ein zentraler Charakter in der Propagierung eines 
einfachen und moralisch geleiteten Lebens. In Papua verbreite er seine Lehren unter 
jungen Menschen. Seine dreißig Studenten würden unterrichtet ohne dafür finanziellen 
Aufwand leisten zu müssen.  
Die Reise ging weiter nach Bintuni, in die Hauptstadt des gleichnamigen südlich 
von Manokwari gelegenen Regierungsbezirks, wo die Gruppe am 9. Oktober die 
Moschee Siwi besuchte. Die Begrüßung in Bintuni beschreibt Habib Munzir Almusawa 
voller Emotion und sehr bewegend. Hunderte von MuslimInnen wären zu dem mit 
Bannern und Postern dekorierten Parkplatz zur Begrüßung gekommen. Einige lokale 
Führungspersönlichkeiten seien ebenfalls gekommen und es gab ungestüme 
Umarmungen, die Menschen weinten, manche Leute schrien vor Freude, es flossen 
Tränen und alle waren begeistert von diesem hohen Besuch, berichtete Habib Munzir 
Almusawa. Schon tagelang zuvor hätten die Menschen von diesem bevorstehenden 
                                                            
329 ―Saya terus membatin dan merintih.. Bumi ini milik Allah.. kenapa yang makmur adalah rumah rumah 
penyembahan pada selain Allah..?, bukankah Indonesia adalah negeri muslimin terbesar di dunia..?, lalu 
kemana muslimin di pulau terbesar ini..? jika melihat anak anak yang bermain gembira di sekitar sekolah 
gereja maka aku menangis lagi, Rabbiy anak anak ini.. wahai tuhanku anak anak ini.., jangan kau jadikan 
mereka pastor pastor yang memerangi muslimin kelak.. hingga akan murtad ditangan mereka banyak 





Treffen gesprochen. Seit hunderten von Jahren sei kein derartig hoher Besuch mehr 
nach Bintuni gekommen, berichteten sie.  
Die Begegnung in Bintuni hinterließ einen tiefen Eindruck bei Habib Munzir 
Almusawa, denn hier zeigt sich für ihn deutlich, dass Papua ursprünglich ein 
muslimisches Land war. Später im Hotel unterhielt sich Habib Munzir Almusawa mit 
einigen muslimischen Persönlichkeiten weiter über Geschichte und den Kampf des 
Islam in Papua, wobei zur Sprache kam, wie MuslimInnen im Laufe der Geschichte 
vom Christentum unter Druck gesetzt worden wären. Als historisches Beispiel wurde 
von seinen Gesprächspartnern ein Stamm (suku) an der Küste in der Nähe von Sorong 
erwähnt. Die meisten der Menschen in dieser Region seien MuslimInnen, die jedoch 
den Islam nicht mehr weiter tradiert haben. Sie seien MuslimInnen betonte Habib 
Munzir Almusawa, hätten aber ihre Religion den Islam vergessen. Die einzige 
Tradition, die sie noch kennen und weiter verfolgen würden, sei der Verzicht auf 
Schweinefleisch. Ferner besäße das Stammesoberhaupt (kepala suku)
330
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geheiligten aus der Ahnenzeit stammenden Gegenstand, der von Generation zu 
Generation weitergegeben wurde, von dem aber niemand wusste, für was genau dieser 
Gegenstand gut sein sollte.  
Die Geschichte geht weiter und erzählt von der Ankunft muslimischer Fischer, 
die das Stammesoberhaupt darum baten, ihnen Land für den Bau einer Moschee zur 
Verfügung zu stellen. DasStammesoberhaupt willigte ein, worauf die Fischer ihn in 
seinem Haus besuchten. Das Stammesoberhaupt soll sogleich den wohlbehüteten 
Gegenstand hervor geholt haben, um ihn den Fischern zu zeigen. Es handelte sich um 
eine Schatulle. Als diese geöffnet wurde, konnten die Fischer vor Überraschung ihren 
Augen nicht trauen. Zum Vorschein soll ein Exemplar des Koran gekommen sein, der, 
wie die Erzähler vermuteten, schon einige Jahrhunderte von den Menschen dort gehütet 
wurde. Die Begegnung mit den Fischern sollte sich jedoch als Beginn eines Konflikts 
herausstellen, fuhr man fort zu erzählen. Das besagte Stammesoberhaupt soll nach 
dieser Begegnung wieder zum Islam zurückgekehrt sein und seinen ursprünglichen 
Glauben wiedergefunden haben. Diese Nachricht habe sich dann schnell unter den 
ChristInnen des gesamten Regierungsbezirks verbreitet, die darüber gar nicht erfreut 
                                                            
330 Habib Munzir Almusawa verwendet in seinem Webblog den Begriff kepala suku, was wörtlich mit 
Stammesoberhaupt zu übersetzen ist.  
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gewesen sein sollen. Das führte dazu, dass der „Stammesführer― von ihnen angehalten 
wurde, seine Entscheidung, ein Stück Land für den Bau einer Moschee zur Verfügung 
zu stellen, zu widerrufen und die Muslime zu vertreiben, was er jedoch nicht getan 
haben soll. Zur Strafe wäre er dann bis auf seine Unterwäsche ausgezogen und gefoltert 
worden, u.a. mit einer Stachelrochenlederpeitsche, deren Fischhaut für ihre spitzen und 
giftigen Stacheln bekannt ist. Das Stammesoberhaupt hätte seine Entscheidung für den 
Bau einer Moschee aber nicht widerrufen. 
Nach dem sich die Reisenden an derartigen Erzählungen ihr Bild von Papua 
machten, begaben sie sich am nächsten Tag auf den Rückweg nach Ransiki, um von 
dort aus weiter nach Manokwari zu reisen, von wo aus sie nach ihrem dreitägigen 
Aufenthalt in Papua zurück nach Jakarta fliegen sollten. Am Ende seines Berichts 
formulierte Habib Munzir Almusawa noch seine Wünsche für die Menschen von Papua:  
 
Schließlich kamen wir in Ransiki an, um gemeinsam zu Abend zu essen und uns 
von den Eltern der Studenten zu verabschieden. Ich konnte es nicht ertragen als 
mir dort ein Koran gezeigt wurde, der von den Christen in der Region Ransiki 
zerrissen wurde. Ich küsste den Koran und musste stark weinen und auch die 
anderen schrien und weinten. Ich wurde wütend und befahl zurückzuschlagen, 
konnte mich dann aber beruhigen und begann zu beten, dass Allah alle 
Menschen leiten möge, die einen anderen Gott als ihn verehren, auf dass Papua 
mit Muslimen überschüttet werde und auf das Allah es bewirken möge, dass 





Schließlich erklärte Habib Munzir Almusawa im letzten Absatz seines Webblogs, 
warum er es vorzog nicht in Papua zu bleiben, um die Menschen dort zu missionieren: 
                                                            
331 „Kami tiba di Ransiki untuk makan malam dan berpamitan dengan para orang tua santri, saya 
diperlihatkan Alqur‘an yang disobek sobek oleh Nasrani di wilayah Ransiki. Saya tak tahan, saya 
menciumi Alqur‘an itu dan menangis sekeras kerasnya, merekapun turut menjerit dan menangis, saya 
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papua dengan muslimin dan agar Allah jadikan penduduk Papua sebagai Ahlussujud.., dan agar Allah 




Abbildung 11-07. Dieses Bild zeigt Habib Munzir Almusawa in der Mitte, umgeben von seinen 
Reisebegleitern und jungen Muslimen. Das inszenierte Foto verstärkt beim Betrachter den Eindruck des 
Klischees der rückständigen Papuas. (Quelle:http://abahaura.files.wordpress.com/2008/10/mano 
kwari_070.jpg) 
 
Ich ließ ab von dem Wunsch in Papua leben zu wollen, denn wenn ich dort 
sterben sollte, dann ginge der Fortschritt nicht weiter, bleibe ich jedoch in 
Jakarta, so können die Schüler auf ihre Aufgaben vorbereitet werden und die 
Jungen als Kämpfer Mohammeds sich in alle Gebiete verstreuen, wie es schon 
jetzt Einige getan haben, um als Imame im Gebet die Lehre des Glaubens zu 
verbreiten und so in den eigenen Reihen den Islam zu festigen und zu 
vereinheitlichen, bis Manokwari nicht mehr die Stadt des Evangeliums ist, 




                                                            
332 „Saya membatalkan keinginan untuk tinggal di Papua, karena jika saya wafat disana maka 
perkembangan ini akan terhambat pula, biarlah saya di Jakarta, namun kami akan menyiapkan santri 
santri dan muda mudi yang akan menjadi laskar Muhammad saw di wilayah mereka, kini pun sebagian 
dari mereka telah berpencar ke wilayah wilayah sekitar mereka, memimpin shalat, mengajarkan Iman, 
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Manokwari als Brennpunkt religiöser Spannungen 
Am Beispiel von Manokwari lässt sich erkennen, wie Religion für politische Zwecke in 
Papua instrumentalisiert wird. Dass die „Stadt des Evangeliums― geradezu prädestiniert 
ist für eine Polarisierung der Gesellschaft entlang religiöser Grenzen ist daher nicht 
weiter verwunderlich. In besonderer Deutlichkeit wird in Manokwari auf politischer 
Ebene sichtbar, was anderenorts in Papua eher unsichtbar abläuft, nämlich eine tiefe und 
weitgreifende Identifizierung der Menschen mit ihrer Religion. Für viele ChristInnen ist 
Manokwari daher nicht nur eine Stadt, sondern das materialisierte Symbol ihres 
Glaubens. Nicht wenige sehen Manokwari aber auch als eine christliche Insel inmitten 
eines muslimisch dominierten Nationalstaates. Als solche strahlt die „Stadt des 
Evangeliums― bis in die entferntesten Gegenden Papuas. Über Manokwari sprechen die 
Menschen. Die „Stadt des Evangeliums― wirkt, zieht Aufmerksamkeit nach sich und ist 
ein Streitpunkt nicht nur auf lokaler, sondern auch auf nationaler Ebene. 
Der christliche Schein, mit dem die Stadt auf den Rest von Papua ausstrahlen 
soll, darf in keiner Weise an Glanz verlieren; ständig muss daran erinnert werden, was 
Manokwari ist und was es für ChristInnen der Region bedeuten soll. Um diesen Effekt 
zu erreichen, wird nicht nur alljährlich die Ankunft des Christentums nachgespielt und 
gefeiert, sondern dieses in allen nur erdenklichen Formen gelebt, konsumiert und zur 
Schau gestellt. Eine für alle spürbare, jedoch nicht von allen als solche wahrgenommene 
Dominanz religiös bestimmter Lebensweise wird somit zum sichtbarsten 
Identitätsmarker in Manokwari. Es muss dann wohl auch aus dieser Perspektive heraus 
verstanden werden, dass mit dem geplanten Bau der Mesjid Raya ein islamisches 
Zeichen gesetzt werden sollte.  
Mit der Perda Injil, die wiederum gegen den Islam gerichtet war, verschärften 
sich die religiösen Spannungen. Ob es in der Absicht der Verfasser gelegen hat, eine 
derartige scharfe religiöse Grenzziehung zu bewirken mag dabei eher angezweifelt 
werden. Gelungen ist es ihnen jedoch. Die Tatsache, dass der Entwurf der Perda Injil 
ausgerechnet in Papua erfolgte, weist auf einen starken christlich-fundamentalistischen 
Einfluss in diesem Teil Indonesiens hin, der sich bisher noch nie so selbstbewusst 
                                                                                                                                                                              
mengajak kepada Islam, dan kita akan terus menyatukan barisan dan memperkuatnya hingga Manokwari 




präsentierte und somit auch in Verbindung mit Papuas neuem Status gesehen werden 
muss, der 2002 mit der Einführung der Sonderautonomie erreicht wurde.  
Ich betone diese Entwicklungen auch in Bezug auf die Molukken und den dort 
im Jahre 1999, kurz nach dem Fall von Suharto, ausgebrochenen religiös motivierten 
Konflikten. Die Molukken und Papua hängen nicht nur historisch gesehen, sondern 
auch in religiöser Hinsicht zusammen, wie ich in den vorangegangenen Kapiteln zu 
illustrieren versuchte. Am deutlichsten zeichnet sich das gegenwärtige Bewusstsein 
solcher historischer und religiöser Verbindungen in den Verschwörungstheorien über 
die geplante Gründung eines christlichen Arafura-Reiches ab. Diese unter vielen 
MuslimInnen bestehende Angst multipliziert sich zudem noch durch 
Unabhängigkeitsbestrebungen in Form eines Papua-Nationalismus, der wiederum in 
seinen Grundzügen von vielen als christlich artikuliert wird. Bedenken wir dann noch, 
dass Manokwari auch der Geburtsort der OPM ist, beginnen sich die Puzzleteile zu 
einem Gesamtbild zusammenzufügen, welches Manokwari als Brennpunkt politisch-
religiöser Entwicklungen porträtiert. 
An der frontier Papua, insbesondere in Manokwari, fordern sich nun Islam und 
Christentum gegenseitig heraus. Ein weiteres Beispiel dafür ist der Weblog von Habib 
Munzir Almusawa, der Papua gerade einmal drei Tage lang bereiste. Habib Munzir 
Almusawa setzte fort, was die Geschichte Papuas wesentlich bestimmte, nämlich ein 
ausgeprägtes Konkurrenzverhältnis zwischen Islam und Christentum. Wie mit diesen 
äußeren Einflüssen heute umgegangen wird und mit welchen lokalen Strategien der 




















Ein Politiker erzählt Religionsgeschichte 
Das letzte Kapitel dieser Arbeit führt uns wieder zurück in jenes im Nāgarakṛtāgama 
erstmals als Wwanin bezeichnete Onin bzw. ins heutige Fakfak und dessen Umgebung. 
Dort, wo die historischen Aufzeichnungen Neuguinea erstmals erwähnen, schließt sich 
nun der Kreis dieser ethnografischen Reise in das bewegte religiöse Feld Papuas.  
Mein Informant Bapak M. brachte mich in die Privatresidenz seines Onkels 
Bapak F., die auf einem großflächigen Grundstück im oberen Stadtteil von Fakfak 
gebaut war. Die umzäunte und von Sicherheitskräften bewachte Villa kontrastiert 
erheblich mit der eher einfachen Architektur der Nachbarschaft. Im Inneren des 
großzügig gehaltenen Anwesens bestimmt beindruckendes Interieur die Atmosphäre. 
Zweifelsfrei ließen das antike Mobiliar, inklusive des groß dimensionierten 
Plasmafernsehers und die restliche auffällige Unterhaltungselektronik einen 
distinguierten, kostspieligen und für die aufstrebende Papuaelite typischen Lebensstil 
sichtbar werden. Bapak F. empfing uns mit dem Habitus eines urban big man. Er saß 
auf der Couch, blickte kurz von seinem Laptop auf, bat uns einstweilen Platz zu 
nehmen, uns in Geduld zu üben und seinen Hausangestellten die Getränke zu bringen. 
Eine knappe Minute später erhob er sich und begann mit dem Begrüßungsritual, wie ich 
es sonst eher von diplomatischen Empfängen her kenne. Bapak M., der sich ständig 
verpflichtet fühlte, für mich zu sprechen, stellte kurzerhand mich und meine Forschung 
vor und überließ schließlich Bapak F. das Wort. Wie ich bereits zuvor Bapak M. 
mitteilte, wollte ich mit Bapak F. ein Interview führen und zudem etwas mehr über die 
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religiösen Beziehungen der Menschen in Fakfak erfahren. Bapak F. ist Protestant und 
Vorstand des DPRD (Parlament auf Landesebene) der Region Fakfak.
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 Es stellte sich 
recht schnell heraus, dass der Grund für meinen Empfang ein ganz anderer war.
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Bapak F. stand vor einer Entscheidung, die ihm einiges Kopfzerbrechen bereitete. In 
seiner Hand hielt er ein Memorandum of Understanding zwischen der Saudi Bin Ladin 
Group und dem staatseigenen Unternehmen der Region Fakfak PD Mbiah Pohi, 
welches bereits von allen Beteiligten unterschrieben war und noch auf die letzte, 
nämlich seine Unterschrift wartete. Dieses der nationalen Rechtsordnung unterliegende 
MoU bezog sich auf die 35-jährige Verpachtung (mit 25-jähriger Verlängerungsoption) 
einer circa 170 Kilometer von Fakfak entfernten 190.000 Hektar fassenden Waldfläche, 
die in späterer Folge um weitere 300.000 Hektar erweitert werden sollte.335 Bedingt 
durch die steigende Lebensmittelknappheit in den Ländern des Mittleren Ostens erwägt 
das Konsortium Anbauflächen für landwirtschaftliche Nutzung zu schaffen und im 
Gegenzug an infrastrukturellen Maßnahmen in den Bereichen öffentliche Gebäude, 
Flughäfen, Industrie- und Energieprojekte, Petrochemie, Bergbau und 
Gesundheitswesen mitzuwirken.336  
Bapak F. war angespannt und fragte mich um Rat; deswegen hatte er einem 
Treffen zugestimmt. Wie er mir im Laufe unserer Unterhaltung mitteilte, galt seine 
Hauptsorge dabei nicht nur dem wachsenden Einfluss des arabischen Auslands in 
Papua, sondern auch einer voranschreitenden Islamisierung von Fakfak. Das Gespräch 
zog sich in die Länge und Bapak F. erläuterte seine Bedenken, vor allem gegenüber 
arabischen Einflüssen. Ich teilte ihm mit, dass es meine Kompetenzen überschreiten 
                                                            
333 Dewan Perwakilan Rakyat Daerah. 
334 Dieses Gespräch fand am 05.09.2008 statt. Die in diesem Abschnitt verwendeten Daten entstammen 
meinem ins Feldtagebuch eingetragenen Gedächtnisprotokoll vom selben Tag.  
335 Das entspricht circa 5.000 km² bzw. zweimal der Größe von Luxemburg (2.586 km²). 
336 Die Daten stammen aus dem mir am 04. November 2008 von Bapak F. übergebenen MoU. Dieses 
Dokument ist auch im Internet einzusehen und abzurufen auf der Webseite des 
Landwirtschaftsministeriums unter: http://www.deptan.go.id/setjen/detailberita.php?id=320 (Zuletzt 
zugegriffen am 16. 04. 2010). Das MoU wurde zwischen dem Vizepräsidenten der Bin Ladin Group 
Hassan Mohammed Binladin und dem von Jakarta aus tätigen PD Mbiah Pohi Marketingdirektor Wisnu 
R Matahelumual geschlossen. Als Zeugen unterschrieben der Bürgermeister der Region Fakfak Dr. 
Wahidin Puarada sowie der Sondergesandte des Präsidenten für den Mittleren Osten Dr. Alwi Shihab. 
 334 
 
würde, ihm in dieser Sache Ratschläge zu geben. Er akzeptierte dies und lenkte 
schließlich auf den eigentlichen Grund meines Besuches ein. 
Über Religion wusste er wie sonst auch jeder Mensch in Fakfak viel zu erzählen 
und das tat er dann auch. Im Laufe seiner Ausführungen wurde er sogar sehr 
enthusiastisch und betonte, wie erfreut er darüber sei, dass nun endlich jemand sich 
damit beschäftigen will. Es wäre höchste Zeit die Wahrheit zu finden und die könne uns 
nur die Geschichte zeigen, betonte er. Woran Bapak F. hier anknüpfte, war eine in 
Fakfak und Umgebung kursierende Oraltradition, die besagt, dass der Islam und das 
Christentum schon immer in Papua präsent waren, also lange bevor die ersten 
MuslimInnen und ChristInnen aus anderen Teilen der Welt hierher kamen.  
Diese Mythologie manifestiert sich durch den „Berg des Propheten― (Gunung 
Nabi), der am Ende der Arguni-Bucht gelegen ist und der von MuslimInnen als Ersatz 
für die Pilgerreise nach Mekka besucht wird. Zentral sind dabei die Erzählungen von 
den zwei Quellen in der Nähe von Fakfak: Die eine Quelle war mit Süßwasser, die 
andere mit Salzwasser gefüllt; sie wurden von jeweils einem Wächter bewacht, die im 
Besitz von jeweils einem Buch waren (siehe Onim 2006: 91). Der Wächter der 
Salzwasserquelle konnte den Koran sein Eigen nennen, der Wächter der 
Süßwasserquelle die Bibel. Die Wächter der beiden Quellen begannen dann die Lehren, 
die in den beiden heiligen Büchern aufgeschrieben waren, in der Bevölkerung zu 
verbreiten, wobei die BewohnerInnen an der Küste sich zur „Adat-Religion des 
Salzwassers― (agama adat air asin) - zum Islam - bekannten und die BewohnerInnen 
des Inlandes zur „Adat-Religion des Süßwassers― (agama adat air tawar), also zum 
Christentum (ibid. 53–54). 
Diese wortwörtlichen „religiösen Quellen― müssen irgendwo im weiteren 
Umkreis von Fakfak liegen, dessen war sich Bapak F. sicher. Da ich so sehr an Religion 
interessiert bin, wäre es natürlich von unermesslicher Bedeutung, diese Quellen zu 
finden. Das wäre nicht nur für mich wichtig, sondern für Fakfak und im Grunde für die 
ganze Welt, denn diese beiden Quellen sind der Ursprung des Christentums und des 
Islam, bekräftigte Bapak F. erneut. Seine diesbezügliche Sicherheit manifestierte sich 
schließlich darin, dass er mir ein Angebot unterbreitete. Zusammen mit Bapak M.
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sollte ich eine Expedition unternehmen, um nach diesen religiösen Quellen zu suchen. 
                                                            
337 Bapak M. ist übrigens ein Nachfahre einer der namhaftesten rajas von Fakfak. 
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Ich bräuchte mir über die Finanzierung keine Sorgen machen. Die Expedition wäre 
nämlich auch in seinem Interesse, um endlich zu den benötigten historischen Fakten zu 
gelangen, die Fakfak als Ursprung der beiden Religionen, ja sogar der gesamten 
Menschheit, bestätigen.  
 
 
Abbildung 14-02. Meine „Expedition― führte mich zwar nicht zu den besagten Quellen, dafür aber zur 
angeblich ältesten Moschee von Papua, der Wertuer Patimburak Moschee, im circa vier Fahrstunden 
nördlich von Fakfak gelegenen Kokas (©2008 Christian Warta). 
 
Wie kommt Bapak F. auch auf die Idee Fakfak wäre die Geburtsstätte der Menschheit? 
Dazu ein Abstecher in die Prähistorie. Neuguinea ist, wie auch Australien, bekannt für 
urgeschichtliche Felszeichnungen, von denen sich die beiden historisch bedeutsamsten 
von prähistorischen Jägern und Sammlern hinterlassene Vermächtnisse in der Nähe von 
Fakfak und Kaimana befinden.338 Laut George Chaloupka, einem führenden 
Spezialisten für Felszeichnungen, ist die Fundstätte in der Nähe von Fakfak die erste 
von Europäern auf Neuguinea entdeckte ihrer Art. Das geschah bereits im Jahr 1678. 
Exakt zwei Jahrhunderte später, wurde im Jahr 1878 ein weiterer Fund berichtet 
                                                            
338 Der bis dato bedeutendste Felszeichnungskomplex liegt an der Südküste des Golfs von Berau (eh. 
MacCluer-Golf) und lässt sich verteilt entlang der Küste sowie auf den umliegenden kleinen Inseln 
zwischen den Dörfern Kokas und Goras finden. Der zweite wichtige Fundort liegt in der Bitsyari-Bucht, 
die mit einem Motorboot von Kaimana aus in circa 1,5 Stunden erreichbar ist. Weitere Felszeichnungen 
sind übrigens auch auf der Raja-Ampat-Insel Waigeo und am Sentani-See bei Jayapura bekannt.  
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(Chaloupka in Muller 1996: 98).339 Das Alter der Felszeichnungen wurde laut dem 
schweizer Sozialanthropologen Wolfgang Marshall noch nicht exakt datiert.340 In einem 
Gespräch teilte mir dieser mit, dass eine C14-Bestimmung (Radiokarbondatierung) 
durch die vom Meereswasser verursachte Errosion auch nicht möglich wäre. Abgesehen 
davon bekam ich den Eindruck, dass auch eine genauere C14-Bestimmung nichts an der 
Überzeugung der Menschen ändern würde, in Fakfak die Wiege der Menschheit und 
ihrer Religionen zu sehen. 
Bapak F. zeigt mit seiner Ursprungstheorie, wie stark das Bedürfnis der 
Menschen nach einer „Korrektur der Geschichte― ist. Auch das ist Teil eines 
erwachenden Selbstbewusstseins in Papua. Ein kreativer Prozess ist hier beobachtbar, in 
dem im wahrsten Sinne des Wortes Geschichte gemacht wird. Es kommt zu einer 
Umkehr. Aus dem Ende der Welt wird nun der Anfang der Welt. So wie Jesus zum 
Papua wurde, wird Fakfak zum Geburtsort der Religionen und mit ihr der Menschheit. 
Das Wesentliche ist dabei, dass die Geschichte den Bedürfnissen der Gegenwart 
entsprechend gestaltet und nicht umgekehrt die Gegenwart der Geschichte gemäß 
interpretiert wird. Des Weiteren zeigt diese Erzählung den hohen Stellenwert von 
Religion in dieser geschichtsträchtigen Stadt. Dies möchte ich mit den folgenden zwei 
Beispielen kurz verdeutlichen. 
 
Hier gibt es nur religiöse Menschen  
„Ich bin ein fanatischer Anhänger des Islam, ein sehr fanatischer!―341 Mit diesen Worten 
brachte Dr. H. Wahidin Puarda, derzeitiger bupati (Bezirksvorsteher) von Fakfak seine 
religiöse Überzeugung im Rahmen eines Interviews auf den Punkt. Der Mann aus 
Kaimana fand klare Worte, um seinen Standpunkt stellvertretend für viele zu 
verdeutlichen. Dennoch, einen fanatischen Eindruck machte er nicht. Seinen religiösen 
„Fanatismus― sieht er als Tugend und nicht zuletzt auch als Ausdruck einer moralischen 
Verpflichtung. „Saya fanatik Islam― richtet sich nicht gegen andere Religionen. Im 
Gegenteil, der bupati betonte seine Achtung und seinen Respekt vor seinen katholischen 
                                                            
339 Die ersten Studien führte Josef Röder im Rahmen einer vom Frobenius Institut in den Jahren 1937-38 
ermöglichten Expedition in die Molukken und das damalige Niederländisch Neuguinea durch (ibid.; 98).  
340 Die Angaben variieren und datieren die Felszeichnungen in einem Zeitraum zwischen 1000 bis 3000 
v.Chr., sind aber eher spekulativ. 
341 „Saya fanatik Islam juga, fanatik sekali!― Interview mit Dr. H. Wahidin Puarda in Fakfak, 08.09.2008. 
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und protestantischen Mitmenschen. Wofür er jedoch absolut keinen Respekt aufbringen 
konnte, war für Menschen ohne Religion.  
 
Abdul, ein junger Papua-Muslim aus Fakfak, war einer von vielen, mit denen ich mich 
auf der Straße unterhalten habe. Meine Fragen erweckten auch bei ihm ein reges 
Mitteilungsbedürfnis und führten uns schließlich zu ihm nach Hause. Auch Abdul hatte 
einen katholischen Bruder ersten Grades und schwärmte voller Stolz über seine 
multireligiöse Familie. Ich erzählte ihm von meiner Unterhaltung mit dem bupati und 
fragte, wie wichtig ihm Religion denn sei. „Sehr wichtig, Religion ist das Wichtigste, 
ganz egal ob Islam, Protestantismus und Katholizismus―342, antwortete er. Was ist mit 
den Menschen ohne Religion, fragte ich nach, wie siehst du die? „Es gibt keine 
Menschen ohne Religion in Fakfak―343, antwortete er. „Menschen ohne Religion 
kommen vom Ausland, die sind schlecht, haben keine Moral und wollen Papua nur 
ausbeuten―344, lautete sein kurzes Resümee.  
 
Agama Keluarga: Eine Familienreligion zur Konfliktvermeidung 
Das über die Jahrhunderte vom Islam geprägte Fakfak fand sich mit der Ankunft der 
VOC und in späterer Folge der niederländischen Kolonialregierung mit einer gezielten 
Christianisierung konfrontiert. Wie bereits in Teil III dieser Arbeit ausführlich 
dargestellt wurde, gab es unübersehbare, gegen den Islam gerichtete Bestrebungen, die 
Bevölkerung des damaligen Niederländisch-Neuguinea basierend auf einem christlichen 
Weltbild in die Unabhängigkeit zu führen. Davon war Fakfak nicht ausgeschlossen. 
Dass dies gerade dort zu Spannungen führen musste, ist naheliegend. 
Die Bevölkerung von Fakfak war somit vor die große Herausforderung gestellt, 
ihre muslimisch geprägte Vergangenheit mit einer sich zunehmend christlich prägenden 
Zukunft zu vereinen. Vor dem Hintergrund konkurrierender Machtinteressen zwischen 
den rajas bzw. der muslimischen Papuaelite und den an Einfluss gewinnenden 
christlichen Eliten, litt die Region um Fakfak an politischer Instabilität. Die über 
                                                            
342 ―Penting sekali, agama adalah hal yang paling penting. Tidak apa Islam, Protestan atau Katolik.― 
Gedächtnisprotokoll aus Fakfak, 04.09.2008. 
343 „Orang kurang beragama tidak ada di kota Fakfak.― Gedächtnisprotokoll aus Fakfak, 04.09.2008. 
344 „Orang-orang tanpa agama dari luar negeri, buruk, tidak bermoral. Mereka mau eksploitasi tanah 
Papua.― Gedächtnisprotokoll aus Fakfak, 04.09.2008. 
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christliche und muslimische Netzwerke ausgetragenen politischen Machtkämpfe bargen 
die große Gefahr einer Polarisierung der Gesellschaft entlang religiöser Linien in sich. 
Für die einheimische Bevölkerung bestand somit dringender Handlungsbedarf, um ein 
friedliches Zusammenleben der unterschiedlichen Religionsgruppen zu gewährleisten 
(siehe Pamungkas 2008, Onin 2006: 201f).  
Die einheimische Bevölkerung setzte der Bedrohung durch religiöse Konflikte 
eine langfristig ausgelegte Präventivmaßnahme entgegen (Warta 2011, Chauvel 2005: 
68). Genannt wird diese dem adat der Menschen von Fakfak zugeschriebene 
Konfliktvermeidungsstrategie Agama Keluarga (Familienreligion). Das Ideal, welches 
Agama Keluarga zugrunde liegt, ist eine multireligiöse Familie. Dabei wird angestrebt, 
möglichst alle drei Religionen innerhalb der Familie zu vereinen. Im Gegenteil zu 
anderswo, entsprach es in Fakfak nicht der Tradition, die Kinder nur innerhalb einer 
bestimmten Religionsgemeinschaft neue Bindungen eingehen zu lassen. Im Gegenteil, 
wenn es möglich war, dann sollten die Kinder in unterschiedliche Religionsgruppen 
einheiraten. Die Familie als kleinste soziale Einheit sollte das Zentrum religiöser 
Toleranz und Harmonie sein. Geschwister unterschiedlicher religiöser Zugehörigkeiten 
wohnten unter einem Dach. Die Familie war es, die als Gesellschaftsmodell für Fakfak 
diente. Agama Keluarga war die Tradition, mit der die Menschen von Fakfak religiöse 
Konflikte zu vermeiden versuchten. Denn wenn der eine Bruder Muslim, der andere 
Katholik und die Schwester Protestantin ist, dann haben religiöse Konflikte wohl kaum 
eine Chance. So dachten die Menschen, wie sie selbst sagen, seit Generationen oder wie 
es ein einheimischer, protestantischer Pfarrer ausdrückte: „Diese religiösen 
Verbindungen sind das adat der Menschen von Fakfak.―345 
Nicht viel ist bekannt über dieses lokale Konzept. Das Wissen darüber geht 
kaum über die Halbinsel Onin hinaus und auch in der Fachliteratur hat die 
Familienreligion von Fakfak kaum Erwähnung gefunden, mit Ausnahme der seltenen 
Beschreibungen einiger weniger Autoren, wie u.a. der bereits öfter zitierte Jusuf 
Onim.346 Insofern könnten hier auch nur Vermutungen angestellt werden, wann diese 
                                                            
345 „Hubungan2 beragama ini adalah adat orang Fakfak.― (Gedächtnisprotokoll von Fakfak, 06.09.2008). 
346 Siehe Onim (2006: 201f). Einer meiner Informanten, der Pastor und Vorsitzende der theologischen 
Hochschule von Fakfak (Ketua Sekolah Tinggi Theologia GPI Papua) Ronald Helweldery schrieb zum 
Zeitpunkt meiner Feldforschung gerade an seiner Dissertation zur Agama Keluarga  
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Tradition erstmals in Erscheinung trat. Bei meinen zahlreichen Unterhaltungen mit den 
Menschen in Fakfak wurde jedoch stets betont, dass sie immer schon vorhanden war 
und als repräsentativ für die einheimische Bevölkerung von Fakfak gesehen wird. 
Agama Keluarga gilt als Identitätsmarker einer Stadt der religiösen Harmonie. Agama 
Keluarga ist das adat der Menschen von Fakfak und nur das adat der Menschen von 
Fakfak kann Frieden schaffen, betonten viele meiner InformantInnen und ließen mit 
ihren Aussagen bereits durchblicken, dass es driftige Gründe gab diese Tradition nicht 
in Vergessenheit geraten zu lassen. Das verdeutlichte u.a. die diesbezügliche 
Bemerkung eines chinesischen Protestanten: „Das ist das adat der Menschen von 
Fakfak. Nur die Menschen von Fakfak können Frieden schaffen.―347 
Besonders in unsicheren Zeiten einschneidender politischer Veränderungen, in 
denen es zu sozialen Neuordnungen und Umschichtungen der lokalen und auch 
nationalen Machtverhältnisse kommt, beginnen bewährte Traditionen wieder in den 
Vordergrund zu rücken, in der Hoffnung sie mögen abermals ihre Wirkung nicht 
verfehlen. Der Sturz von Suharto im Jahr 1998 und die folgende era reformasi brachten 
solche unsichere Zeiten mit sich. Gerade im östlichen Indonesien kam eine unerwartete 
Welle der Gewalt ins Rollen, die in einigen Regionen, wie u.a. in Poso (Sulawesi) und 
Ambon (Molukken) zu religiös motivierten Konflikten führte (siehe Sidel 2006, 
Bertrand 2004, Tockary 2002, Bamualim 2002 und Hüsken & Jonge de 2002). In 
besonderem Maße beeinflusste der in Ambon ausgetragene Konflikt die Menschen von 
Fakfak, wo zunehmend eine Atmosphäre der Unsicherheit und eine bedrückende Angst 
vor religiösen Konflikten entstanden. Über fundamentalistische Gruppierungen dieser 
Zeit berichtete u.a. ausführlich der namhafte Theologe und katholische Priester der 
Diözese Jayapura, Neles Tebay
348
, in einer deutschsprachigen Publikation der Fachstelle 
                                                            
347 ―Ini adat orang Fakfak. Adat orang Fakfak saja bisa jaminan perdamaian.‖ (Gedächtnisprotokoll von 
Fakfak, 06.09.2008). 
348 Neles Tebay war von 1998 bis 2000 als Journalist für die englischsprachige Tageszeitung „Jakarta 
Post― tätig. Er erhielt seine Ausbildung am Katholischen Institut für Philosophie und Theologie in 
Jayapura und erwarb seinen Doktorgrad im März 2006 an der Päpstlichen Universität Urbaniana Rom. 
Der Titel seiner Doktorarbeit lautet: „Die Versöhnungsmission der Kirche in West-Papua im Lichte von 




für Menschenrechte, des internationalen katholischen Missionswerks in Aachen (2006: 
21-22):  
 
Fundamentalistische Moslems in Indonesien und insbesondere die Anhänger der 
Laskar-Jihad-Gruppe (Jihad-Kämpfer) betrachten die indigenen Papua als 
Heiden (Kafir). Darüber hinaus verdächtigen sie auch die Christen unter den 
Papua, separatistische Ziele zu verfolgen und glauben, dass hart gegen sie 
vorgegangen werden sollte. Dieselben Milizen werfen den christlichen Kirchen 
vor, sie würden die Separatistenbewegung in West-Papua schützen. Diese 
Ansicht wird im Übrigen auch von den indonesischen Sicherheitskräften geteilt, 
die immer wieder behaupten, dass die christlichen Gruppen unter dem 
Deckmantel der Menschenrechtsarbeit in Wirklichkeit die 
Unabhängigkeitsbewegung der Papua unterstützen. Die Jihad-Gruppe hat West-
Papua bereits infiltriert. Jafar Umar Thalib, der in Afghanistan ausgebildete 
Befehlshaber von Laskar Jihad, bestätigt, dass seine Gruppe in West-Papua 
bereits Filialen in den Städten Jayapura, Sorong, Fakfak, Timika, Nabire und 
Manokwari eingerichtet hat und dazu ein Kommunikationsforum mit der 
Bezeichnung Ahlus Sunnah Waljamaah nutzt. Bei Ahlus Sunnah Waljamaah 
handelt es sich um eine militante Moslemgruppierung, zu der auch Laskar Jihad 
gehört. Der Sprecher der Miliz Ayip Syafruddin gab zu, dass Mitglieder von 
Laskar Jihad an Aktivitäten zur Verbreitung des Islam auch im Erziehungs- und 
Bildungsbereich beteiligt waren und für die Moslems in Papua Bulletins und 
eine Zeitung herausgeben. Die Präsenz der Gruppe wurde den Behörden in den 
betroffenen Städten offiziell angezeigt. Trotz der Beteuerung der Gruppe, dass 
sich ihre Aktivitäten nur auf die Förderung der Religion und auf wohltätige 
Maßnahmen beschränken, haben Mitglieder von Laskar Jihad nachweislich 
Video-CDs verteilt, die Aufnahmen der religiös motivierten Kämpfe auf den 
Maluku-Inseln zeigen, aufrührerische Predigten gehalten, um Muslime gegen 
Christen aufzuhetzen, und Broschüren mit ähnlichem Inhalt unter die Leute 
gebracht. Die Präsenz der Gruppe und ihre Aktivitäten beginnen, die Menschen 
in Papua in Unruhe zu versetzen. Diese fundamentalistischen Moslems werden 
nach West-Papua geschickt, um die indonesischen Sicherheitskräfte in ihrem 
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Kampf gegen papuanische Separatisten zu unterstützen. Die Papua vermuten, 
dass das Einschleusen von Jihad-Kämpfern von einigen Stellen in der 
indonesischen Regierung und dem Militär gefördert wird. 
 
Diese Sorgen waren durchaus gerechtfertigt, denn um die Jahrtausendwende begannen 
sich in Fakfak religiöse Gruppen zunehmend zu radikalisieren. An dieser Stelle möchte 
ich daran erinnern, dass Fakfak bzw. die Onin-Halbinsel über Jahrhunderte als eines der 
wichtigsten islamischen Zentren von Neuguinea galt. Es ist der langen Geschichte des 
Islams und den starken Einflüssen des Christentums zuzuschreiben, dass diese Stadt das 
Zentrum sowohl für die anti-indonesische Miliz Satgas Papua (Streitkraft Papua) wie 
auch für die pro-indonesische Miliz Satgas Merah-Puthi (Streitkraft Rot-Weiß)
349
 in 
Papua wurde. Das lag vor allem auch an den sich über die Jahrhunderte aufgebauten 
kulturellen, religiösen und familiären Bindungen mit den Molukken. Richard Chauvel 
(2005: 67) schreibt diesbezüglich, gestützt auf Berichten der in Papua aktiven 
Menschenrechtsorganisation Elsham
350
, dass sich Satgas Merah-Puthi in den Jahren 
1999 und 2000 mit der in Jakarta stationierten radikal-islamischen Gruppe Laskar 
Jihad, die u.a. auch in den Molukkenkonflikt involviert war, zusammenschloss und 
berichtet ferner:  
 
ELSHAM argued that in the late 1990s the Raja families felt their position and 
privileges were being challenged. They were also concerned that if Papua 
became independent, Muslim Papuans would be a minority in the new state. 
ELSHAM asserted that the Satgas Merah-Putih was also supported by senior 
Muslim Papuans in the local government, including Ismail Bauw, who had 
succeeded his father Ibrahim Bauw as Raja of Rumbati. In 2001, after the Laskar 
Jihad had become involved, ELSHAM Coordinator John Rumbiak noted that 
militants from Ceram were active in both the Satgas Merah-Putih and the 
Laskar Jihad, and he speculated that most of the militia being trained in Papua 
were local Muslims who had family links to Ceram. Ahmad Bauw, the Satgas 
Merah Putih-Laskar Jihad militia leader who was detained by police in January 
                                                            
349 Rot-Weiß verkörpert die Farben der indonesischen Nationalflagge. 
350 Lembaga Studi dan Advokasi Hak Asasi Manusia (Institut und Anwaltschaft für Menschenrechte). 
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2002, was one of those who wanted to transform the matter of Papuan 
independence into a religious issue. He argued that if Papua became 
independent, it would be a Christian state and the Muslims in Fakfak would be 
forced to convert to Christianity. 
 
Beide Gruppen begannen sogar in öffentlichen Trainingssessions ihre Stärke zu 
demonstrieren und trugen somit in gesteigerter Form zur Unsicherheit unter der 
Bevölkerung bei. Diese Entwicklungen brachte auch der im Jahre 2000 amtierende 
Vorstand der lokalen Regierungsverwaltung von Fakfak, Y. Watken, mit tiefer 
Besorgnis zur Sprache: Darüber berichtet Chauvel (ibid. 68): 
 
Y. Watken expressed the hope that people would remember the Agama 
Keluarga (literally, ―family religion‖), the cultural values of the parents that 
bound together the children of different faiths. Referring to another part of 
Indonesia that was then beset by interreligious strife, he said, ―We hope that this 
town will remain peaceful and that we will not suffer like our brothers and 
sisters in Ambon Town.‖ 
 
Es ist offensichtlich, warum in Fakfak, von dem viele behaupten, die 
„fremdenfreundlichste― Stadt von Papua zu sein, dieses den Frieden garantierende adat 
so sehr betont wurde. Die Akzentuierung religiöser Harmonie beschränkte sich jedoch 
nicht nur auf die Zeit um die Jahrtausenwende, sondern setzt sich auch im 
gegenwärtigen Fakfak fort. Dort avancierte dieses lokale From der Konfliktvermeidung 
mittlerweile sogar zum Identitätsstifter der Stadt, wie der nächste Abschnitt zeigen soll.  
 
Satu Tungku Tiga Batu: Eine Stadt, drei Religionen 
Was im letzten Abschnitt als Agama Keluarga vorgestellt wurde, genoss zum Zeitpunkt 
meiner Feldforschung im Jahr 2008 höchste Popularität. Manchmal hatte ich sogar das 
Gefühl, von religiöser Toleranz „erschlagen― zu werden, so oft und stark wurde sie 
betont, als gäbe es im Moment nichts Wichtigeres. Mit einem neuen Namen versehen 
wurde sie sogar zum Aushängeschild einer Stadt gemacht. Aus Agama Keluarga war im 
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Jahr 2008 Satu Tungku Tiga Batu geworden.
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 Übersetzt man diese metaphorische 
Bezeichnung wortwörtlich, so ist die Stadt Fakfak „der Ofen― (tungku) und der Islam, 
der Protestantismus sowie der Katholizismus ihre „drei Steine― (tiga batu). Was aber 
meint die Metapher Satu Tungku Tiga Batu genau?  
Es ist naheliegend sie in Verbindung mit einem Erdofen zu denken. Wie in 
weiten Teilen des ozeanischen und südostasiatischen Raums kommt auch in Papua im 
Rahmen sozialer Ereignisse, wie u.a. bei festlichen Aktivitäten, Ritualen oder 
Zeremonien der Erdofen zum Einsatz.
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 Der Erdofen ist im Gegensatz zu 
Nahrungszubereitung auf offenem Feuer für große soziale Zusammenkünfte 
ausgerichtet. Die Bedeutung des Erdofens beschränkt sich jedoch nicht auf seinen 
praktischen Nutzen. In Neuguinea bzw. in weiten Teilen Ozeaniens kommt dem 
Erdofen eine zentrale soziale Bedeutung zu. Gerade in oralen Überlieferungen bzw. 
Entstehungsmythologien findet er oft Erwähnung. Der Erdofen kann daher als 
materieller und symbolischer Ausdruck von Gemeinsamkeit gesehen werden. Kaum 
sonst eine kulturelle Praxis lässt so eindeutig Zusammengehörigkeit und Verbundenheit 
erkennen wie das gemeinsame Essen.353  
 
                                                            
351 Wann genau die Bezeichnung Satu Tungku Tiga Batu eingeführt wurde, habe ich nicht in Erfahrung 
gebracht. Es muss jedoch eine post-Suharto Bezeichnung sein (siehe Onin 2006). 
352 Dazu werden für die Speisezubereitung wärmespeichernde Steine im Feuer erhitzt und anschließend 
schichtweise in den Erdofen geschlichtet. Große Schlachtfleischstücke bzw. ganze entborstete, 
abgeflammte und ausgeweidete Schweine werden zuvor in Bananenblätter gewickelt. Das so präparierte 
Gargut wird in Folge zwischen die einzelnen Steinlagen geschlichtet. Abschließend wird der so 
angereicherte Ofen mit Erde bedeckt, die nach Ende der bis über einen Tag dauernden Garzeit wieder 
abgetragen wird, um im Anschluss daran das Gargut unter den Menschen aufzuteilen. 




Abbildung 14-02. Blick auf die Hauptstraße und das Zentrum von Fakfak. Ein Banner zum Tag der 
indonesischen Unabhängigkeit mit der Aufschrift Satu Tungku Tiga Batu soll, hier den Einheits- und 
Unabhängigkeitsgedanken betonen. (©2008 Christian Warta.) 
 
Die Stadt Fakfak wird nun gewissermaßen als eine Art Erdofen verstanden. Als großer 
Erdofen vorgestellt, symbolisiert Fakfak Gemeinsamkeit und familiäre Bande. Wie 
zuvor erwähnt, erfüllt der Erdofen erst dann seinen Sinn, wenn er mit erhitzten Steinen 
gefüllt wird. Ohne Steine wäre der Erdofen nur ein kaltes Loch im Boden, er würde 
nicht funktionieren. Diese Symbolik gilt in gleichem Maße für die Stadt Fakfak und ihre 
Gesellschaft. Fakfak wäre ohne Gesellschaft wie ein Erdofen ohne Steine. Tiga Batu, 
die drei Steine, sind in dieser Metaphorik durch den Islam, den Protestantismus und den 
Katholizismus verkörpert. Satu Tungku Tiga Batu kann daher sinngemäß übersetzt 
werden als: „Eine Stadt, drei Religionen―. 
Als harmonische, multireligiöse Stadt ist Fakfak heute weitläufig bekannt. So 
wird es in der Öffentlichkeit dargestellt. Dass dieses Bild jedoch nicht von allen 
Menschen geteilt wird, soll der kommende Abschnitt aufzeigen, der Fakfak aus einer 









Bapak A. ist Protestant chinesischer Abstammung und lebt in dritter Generation in 
Fakfak. Für Bapak A. stellt sich die Situation in Fakfak keineswegs so perfekt dar, wie 
sie durch Satu Tungku Tiga Batu propagiert wird. Obwohl er ein erfolgreicher 
Geschäftsmann ist und es ihm nach außen hin an nichts zu fehlen scheint, ist er dennoch 
auffallend beunruhigt über seine Zukunft in Fakfak. Seine diesbezüglichen Ängste 
machten sich immer dann bemerkbar, wenn wir auf religiöse Themen zu sprechen 
kamen. Bapak A. hat in Erinnerung an die Jahre 1999 und 2000 Bedenken vor radikalen 
islamistischen Strömungen.  
Eines Tages bekam ich am späteren Nachmittag einen Anruf von ihm. Er war 
ziemlich aufgeregt und wollte unbedingt über etwas berichten. Nachdem ich ihn in 
seinem dringenden Mitteilungsbedürfnis nicht warten lassen wollte, machte ich mich 
gleich auf den Weg und fuhr mit dem Sammeltaxi zu seinem Gemischtwarenladen. Als 
ich ankam, übergab Bapak A. die Kundenbetreuung an seine Frau und führte mich 
durch den Laden in den hinteren Bereich des Erdgeschosses, wo sich eine größere 
Werkstatt befand. Bapak A. ist u.a. auch spezialisiert auf die Reparatur von Computern 
und hat somit Einblick in die Daten auf den jeweiligen Festplatten. Was er auf diesen 
Festplatten „zufällig― so findet, das wollte er mir zeigen. Er öffnete den Mediaplayer. 
„This is reality in Fakfak―, sagte er und drückte auf die Abspieltaste. Was ich zu sehen 
bekam, war ein Propagandavideo, in dem ein ehemaliger protestantischer Prediger zum 
Islam konvertierte und nun einen verbalen Feldzug gegen das Christentum führte. 
Bapak A. schaute mich an und fügte hinzu „Das ist keine Ausnahme.―354 So etwas fände 
er öfters und er wisse, dass sich Leute in Fakfak diese Filme ansehen.  
Wir verließen seine Werkstadt und nahmen im Wohnzimmer bei Tee und 
Mondkuchen Platz. Bapak J., ein einheimischer Freund der Familie, gesellte sich zu 
uns. Ich kannte Bapak J. bereits aus früheren Gesprächen. Er ist GPI-Pastor und zeigte 
sich ebenfalls sehr besorgt über die Zukunft des Christentums in Fakfak. Der 64-Jährige 
sprach mit einer sehr ruhigen nahezu flüsternden Stimme und hielt dabei stets meine 
Hand. Wie ich es schon so oft und an so vielen unterschiedlichen Orten in Papua 
erlebte, erzählte auch Bapak J. mir von seinen Sorgen und Ängsten. Wann hat er schon 
die Möglichkeit mit einem Menschen von außerhalb Indonesiens zu sprechen, der sich 
                                                            
354 „Ini tidak terkecuali.― (Gedächtnisprotokoll aus Fakfak, 24.09.2008). 
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noch dazu für seinen Lebensinhalt, die Religion, interessiert. Auch für ihn besteht die 
einzige Möglichkeit den religiösen Frieden in Fakfak zu erhalten darin, das adat der 
Menschen von Fakfak zu respektieren. Sollte dies nicht mehr geschehen, so glaubt er, 
wird in Fakfak ein Religionskrieg ausbrechen, der viel schlimmer sein würde als einst 
die religiösen Konflikte in den Molukken. Bapak J. ist sich sicher, ohne adat wäre 
Fakfak schon längst im Chaos versunken. Dieser Aussage pflichtete Bapak A. nickend 
bei. Gegen radikale Gruppierungen ist jedoch auch das adat der Menschen von Fakfak 
machtlos, erklärte Bapak A. und begann über FPI
355
 und Laskar Jihad zu erzählen. 
Fakfak sei das Zentrum islamischer Fundamentalisten, meinte Bapak A., und war sich 
dabei sicher, dass die offiziellen Versionen, die nahelegen, dass diese Gruppierungen 
Papua bereits alle verlassen hätten, in keiner Weise der Realität entsprechen. „Bitte―, 
fügte er dieser Feststellung mit Nachdruck hinzu, „Chris, you know Sidney Jones...Ya? 
Please tell her from Fakfak when you are in Jakarta. Tell her what is happening here.―356  
Die Ängste meiner InformantInnen bzw. vieler anderer BewohnerInnen von 
Fakfak beschränken sich keineswegs nur auf ChristInnen. Auch unter meinen 
muslimischen GesprächspartnerInnen wurde die Sorge über einen möglichen 
„Religionskrieg― laut. Die Situation ist angespannt und die übertriebene Betonung der 
Harmonie eines auf dem adat der lokalen Bevölkerung aufgebauten Idealzustandes, der 
im Moment noch einigermaßen seinen Zweck zu erfüllen scheint, zeigt dies ebenfalls. 
Wie lange die Menschen von Fakfak diese religiöse Harmonie noch aufrechterhalten 
können, ist die primäre Frage. Als Stadt der drei Religionen ist Fakfak heute 
gewissermaßen Trendsetter zukünftiger religiöser Entwicklungen. Ob es den in Papua 
beheimateten MuslimInnen und ChristInnen gelingt, die religiöse Harmonie aufrecht zu 
erhalten, wird sich erst weisen.  
 
 
„It is amazing“ 
Es ist der 11. April 2010, ich befinde mich in Wien und sitze am Schreibtisch, vertieft in 
die Aufarbeitung ethnografischer Daten, als ein akustisches Signal den Erhalt einer 
                                                            
355 Front Pembela Islam. 
356 Sidney Jones ist eine in Jakarta stationierte Indonesienexpertin und Senior Advisor bei der 
International Crisis Group. Gedächtnisprotokoll aus Fakfak, 04.09.2008. 
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Nachricht in der Mailbox ankündigt. Es ist eine automatisch generierte Meldung des 
virtuellen sozialen Netzwerks Facebook. Ein Freund aus Papua hat etwas gepostet, eine 
Nachricht, ein Foto, ein Video, einen neuen Blogeintrag oder Sonstiges. Ich bin 
neugierig und öffne die Nachricht. Ein Hyperlink verbindet mich innerhalb von 
Millisekunden mit der virtuellen Welt und Papua. Räumliche Grenzen werden nichtig, 
Information zirkuliert in Echtzeit. Ich klicke weiter und gelange direkt auf das 
Facebook account von Bapak A. Er ist online und schickt mir sofort eine Textmeldung: 
―it‗s amazing―. Nach einem weiteren Klick öffnet sich ein neues Fenster und es 
erscheint das Foto. Die symbolische Aussage dieses verschwommen mit einem 
Mobiltelefon aufgenommenen Schnappschusses sticht sofort ins Auge. 
 
 
Abbildung 14-00. „Dieses Ereignis fand kürzlich in Fakfak statt. Dort beteiligten 
sich muslimische Gläubige spontan an der katholischen Osterprozession und trugen 
gemeinsam das Kreuz zur neu errichteten Kirche [...] ‚it‟s amazing„.357  
 
Vor den Toren einer neu errichteten katholischen Kirche befindet sich eine 
Menschenmenge. Die Stimmung ist feierlich, am Ostersonntag des 04. Aprils 2010. Die 
                                                            
357 „Peristiwa ini terjadi di fakfak,baru baru ini saat peringatan masuknya katolik d[i] fakfak, saat itu umat 
muslim scr spontan mengambil bagian dalam prosesi pengahantaran salib ke gereja baru [...] it's 




Osterprozession bewegt sich langsam schreitend zum Gotteshaus. Behutsam wird das 
schwere Kreuz mit dem aufgenagelten Leib von Jesus gemeinsam von Papuas und 
ZuwanderInnen unterschiedlicher Konfessionen durch die Stadt zur Kirche getragen. Es 
ist ein Akt mit Aussage: Unser adat schafft Frieden. Die Menschen aus Fakfak setzten 
ein Zeichen, denn sie wissen aufbauend auf ihrer langen Geschichte, wie leicht 
Konflikte entlang religiöser Linien ausbrechen können.  
 In diesem letzten Kapitel meiner Arbeit habe ich versucht, den Eindruck eines 
gegenwärtigen gesellschaftlichen Klimas zu vermitteln, wie sie sich für mich während 
meines Aufenthaltes in Fakfak darstellte. Dabei versuchte ich anhand historischer und 
empirischer Daten Kontinuitäten religiöser Spannungen und Konflikte aufzuzeigen, in 
dem ich einen Bogen spannte, der in Kapitel 4 bei den Anfängen des Islam in Wwanin 
ansetzte und sich hier in Kapitel 14 wieder schloss. Wie lokales Geschichtsverständnis 
und die darauf aufbauende Tradition der Konfliktvermeidung, in Form einer Agama 
Keluagra als Art Zivilreligion, ein friedliches Zusammenleben der Bevölkerung 
ermöglichen, galt es hierbei zu verdeutlichen. Ein Blick hinter das von Bezirksvorstand, 
Dr. H. Wahidin Puarda, propagierte Image von Satu Tungku Tiga Batu, welches eine 
harmonische multireligiöse Stadt verkörpert, sollte auf das andere Erscheinungsbild von 
Fakfak aufmerksam machen, nämlich jenes in dem sich die Sorge vor religiös 
motivierten Konflikten spiegelt. Wie bereits erwähnt kann Fakfak gewisserweise als 
Trendsetter für zukünftige religiöse Entwicklungen gesehen werden. Ob Papua einer 
eher friedlichen oder gewalttätigen Zukunft entgegenblickt, hängt somit nicht nur von 
den politischen Verhandlungen zwischen seiner Elite und der Zentralregierung in 
Jakarta ab, sondern ist maßgeblich auch davon beeinflusst, wie sich das religiöse Feld 
Papuas entwickelt. Mit diesem interessierten Blick in Papuas Zukunft und einem 
pessimistischen Zitat von Danilyn Rutherford (2006: 157-58) schließe ich nun auch 
meine Analyse und dieses Kapitel: 
 
Perhaps for this reason, the post-Suharto period in Papua has yet to see the 
religious violence that had plagued other parts of Indonesia. Elsewhere, the 
sudden collapse of the institutional networks that connected local communities 












Warum Religion in Papua und für Papuas wichtig ist, wie Religiositäten in Bewegung 
die Geschichte und Zukunft Papuas mitbestimmen, welchen Stellenwert Religion für die 
Menschen in Papua hat, wie sich das religiöse Feld Papuas heute gestaltet, welche 
historischen Entwicklungen ihm zugrunde liegen, welche Konfliktdimensionen es in 
sich birgt, wie und in welchen Formen Religiosität gegenwärtig wiederkehrt und in 
welchen Wechselbeziehungen Religion, säkularer Nationalstaat und materielles 
Überleben stehen diese Fragen bildeten die Schwerpunkte der vorliegenden 
sozialanthropologischen Studie. Dabei galt es, anhand ausgewählter ethnographischer 
Beispiele aus verschiedenen Städten und Gebieten einen Eindruck von der Vielfältigkeit 
und Heterogenität des religiösen Feldes in dieser Region zu vermitteln. Ein 
Grundanspruch dieser Arbeit lag genau darin, nämlich die Komplexität aufzuzeigen, die 
das religiöse Feld in Papua ausmacht.  
 
Nachdem ich mich in Teil I im ersten Kapitel mit den methodischen Herausforderungen 
und Problemen dieser Arbeit auseinandergesetzt und die zur Anwendung gekommenen 
methodischen Zugänge vorgestellt hatte, widmete ich mich in Kapitel 2 zentralen 
theoretischen Grundlagen. In Anlehnung an Jack Goody stellte ich einen 
Religionsbegriff vor, der eine vergleichende Ethnographie in einem bestimmten 
räumlich–geografischen Kontext ermöglichen sollte, ohne dabei im westlichen 
Religionsverständnis verhaftet bleiben zu müssen. Nur die nicht-hierarchische 
Unterscheidung zwischen Schriftreligionen, traditionellen Religionen und 
synkretistischen Religionsformen ermöglichte eine Auseinandersetzung mit dem 
religiösen Feld in Papua, welches ich im Sinne von Pierre Bourdieu auf seine 
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Öffnungen und die damit verbundenen Machtkämpfe und Konkurrenzen untersuchte. In 
Anlehnung an gegenwärtige theoretische Auseinandersetzungen zur Wiederkehr des 
Religiösen, wie es u. a. von Bruce Kapferer, Kari Telle, Annelin Eriksen, Jean und John 
Comaroff und Joel Robbins nahegelegt wird, kam in dieser Arbeit der Begriff des 
Religiösen als eine Kraft der totalen Hingabe und „Aufopferung― für eine bestimmte 
Sache, Vorstellung oder Ideologie zur Anwendung. Diesem Verständnis folgend, war es 
mir möglich Religiosität nicht nur konventionell in Verbindung mit Religion zu denken, 
sondern Religiosität auch als eine Qualität zu erkennen, die sich sowohl in 
Nationalismen wie auch in der Revitalisierung von adat findet.  
 
In Teil II habe ich im dritten Kapitel an der Ethnographie der Sawiyanoo aus Neuguinea 
demonstriert, wie religiöse Vorstellungen mit sämtlichen Lebensbereichen verbunden 
sind und im Zentrum derer Gruppenidentität stehen. Dabei konnte ich deutlich 
aufzeigen, dass adat wesentlich mehr ist als nur Tradition und Brauchtum, sondern 
vielmehr als die Gesamtheit eines religiösen, sozialen und kulturellen Universums 
gesehen werden muss. Indem ich das adat von Menschen beschrieb, die dieses Wort 
selbst nicht kennen, habe ich die Bedeutungstiefe eines Begriffes illustriert, der im 
benachbarten Papua nun im Rahmen der masyarakat adat Bewegung immer zentraler 
wird. Durch diesen Brückenschlag nach Papua Neuguinea war es mir möglich, mein 
Verständnis von adat anhand eines ethnographischen Beispiels zu verdeutlichen. 
Gewissermaßen bildet das, was in Papua Neuguinea nicht als adat bezeichnet wird, die 
Grundlage für das, was in Papua nun in diesen Begriff hinein interpretiert wird oder 
werden könnte.  
Basierend auf einer Kombination aus mythologischen Erzählungen und der 
ethnographischen Beschreibung eines revitalisierten Sing-Sing konnte ich ein 
anschauliches Bild gelebter traditioneller Religion vermitteln. Dabei wurde deutlich, 
dass traditionelle religiöse Vorstellungen keineswegs verschwunden waren, sondern 
trotz des Christentums weiter bestanden. Die Ahnen lebten als Geister der Unterwelt mit 
den Lebenden. Zwischen Transzendenz und Immanenz wurde dabei nicht 
unterschieden, sondern nur zwischen Unterwelt und Oberwelt. Zusammen waren sie als 
Einheit komplett. Unterschiedliche (linguistische) Gruppen haben sich gemeinsam mit 
ihren Ahnen unter einem Ethnonym als Sawiyanoo zusammengeschlossen und 
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gewissermaßen eine kleine „Nation― gegründet. Verbunden waren die Menschen durch 
die geteilte Vorstellung, dass ihre Ahnen mit ihnen leben und weitgehend die Schicksale 
der Lebenden mitbestimmten. Von den Ahnen erwarteten die Menschen Schutz und 
Heil. Was die Sawiyanoo verband und zusammenhielt, war der Glaube an die Ahnen. 
Diese Verbindung von Lebenden und Ahnen war vereinfacht ausgedrückt die Religion 
bzw. das Weltbild der Sawiyanoo sowie die der meisten anderen über 1100 
(linguistischen) Gruppen Neuguineas. Für einige wenige sollte sich dies jedoch ändern, 
als im frühen 16. Jahrhundert, wenn nicht gar im späten 15. Jahrhundert, der Islam auf 
Neuguinea Fuß fasste.  
 
Mit dem frühen Islam beschäftigte sich Kapitel 4 in Teil II dieser Arbeit. Unter 
Bezugnahme auf der mir zugänglichen Literatur versuchte ich die für meine 
Argumentation wichtigsten Aspekte dieser Periode herauszuarbeiten. Dabei 
konzentrierte ich mich auf die frühen islamischen (Sklaven-)Handelsnetzwerke und die 
Entstehung multikultureller Handelsstädte mit islamischen Identitäten. Sie wirkten in 
religiöser wie auch ökonomischer und politischer Weise auf die lokale Bevölkerung und 
ordneten Machtstrukturen neu, indem sie wie bspw. Onin zu einem kerajaan 
(Königreich) heranwuchsen. Als solche kennzeichneten sie sich vor allem durch ihre 
Überlegenheit gegenüber den zahlreichen zersplitterten Kleingruppen im 
Landesinneren. Wie sich der Islam auf die Bevölkerung auswirkte, was es bedeutete 
Muslim oder Nicht-Muslim zu sein und wer vom Islam ausgeschlossen war, versuchte 
ich in diesem Kapitel zu erläutern. Dabei illustrierte ich, dass die nicht-muslimische 
Inlandbevölkerung im Rahmen des kain-timur complex als potenzielle Handelsware 
betrachtet wurde, durch die sich die Papua-rajas Reichtum und Macht sichern konnten. 
Davon ausgeschlossen waren hingegen die zum Islam konvertierten Papuas. Sie zählten 
sozusagen zu den ersten geschichtlich erwähnten Modernisierern Neuguineas. Muslim 
zu sein bedeutete in dieser Zeit nicht nur Zugang zu den lokalen Machtzentren zu 
erlangen, sondern gewissermaßen auch vom Zustand der Wildheit in den Zustand der 
Zivilisation zu rücken. Vor allem aber bedeutete es, kein Sklave zu sein. In Bezug 
darauf identifizierte ich diese geschichtliche Periode als einen bedeutenden Teil der 
älteren Geschichte, denn bereits damals fand die bis in die Gegenwart andauernde 
Trennung in zivilisierte KüstenbewohnerInnen und wilde, im Landesinneren lebende 
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Menschen statt. Mit der Ankunft des Koran vollzog sich in Anlehnung daran auch eine 
erstmalige Trennung von Schriftreligion und traditionellen Religionen. Nicht zuletzt 
wurde in dieser Periode auch die historische Voraussetzung geschaffen, die es in 
späterer Folge indonesischen NationalistInnen und einer pro-indonesischen Papuaelite 
ermöglichen sollte, die vorchristliche islamische Identität dieser Region von Papua zu 
betonen.  
Mit der Ankunft der ersten Europäer und des Christentums befasste ich mich in 
Kapitel 5. Dass die Begegnungen der Niederländischen Ostindienkompanie (VOC) mit 
dem Islam nicht gerade friedlich verliefen, wurde anhand historischer Quellen 
aufgezeigt. Während die Handelsstützpunkte der VOC als Verteidigungsanlagen 
ausgerichtet waren, um sich physisch vor den Einheimischen zu schützen, wurde der 
Islam als Sprengstoff gesehen, welcher die Sicherheit der Europäer gefährden konnte. 
Dort wo die Compagnie die Macht hatte, waren Muslime vom Handel ausgeschlossen. 
Am Beispiel einer der aggressivsten kolonialen Figuren dieser Zeit, Jan Pieterszoon 
Coen (1587-1629), demonstrierte ich, wie erstmals die Idee aufkam, durch gezielte 
Einwanderung den Islam zu verdrängen. Es sollte hingegen noch bis zum Jahr 1855 
dauern, bis der offizielle Beginn des Christentums auf Neuguinea eingeleitet wurde. Mit 
ihrer Ankunft auf der kleinen Insel Mansinam vor Manokwari setzten die beiden 
deutschen, missionarisch ambitionierten Handwerker Carl Ottow und Johan Geissler 
den wohl wichtigsten Meilenstein in der Religionsgeschichte Neuguineas. In dem ich 
die durchaus umfangreiche Geschichte des Christentums in Papua in ihren Grundlinien 
nachzeichnete, habe ich primär die Konflikte herausgearbeitet, welche die Anfang des 
20. Jahrhunderts beginnende gezielte Missionierung mit sich brachte. Dabei konnte 
aufgezeigt werden, wie die protestantische und die katholische Kirche sich die 
„gottlose― Bevölkerung nach längeren Auseinandersetzungen um das Missionsmonopol 
in einer von der niederländischen Kolonialregierung bewilligten Doppelmission 
aufteilten. Im Unterschied zum Islam verfolgte das Christentum die aktive 
Missionierung und spaltete die Bevölkerung entlang neuer religiöser Linien. Dieser 
Abschnitt leitete einen bis in die Gegenwart reichenden Konkurrenzkampf im religiösen 
Feld ein, welches sich im Laufe des 20. Jahrhunderts immer mehr auszuprägen begann. 
Wie unterschiedlich die einzelnen Kongregationen auch gewesen sein mögen, eine 
Gemeinsamkeit hatten sie alle, nämlich die explizite Ablehnung traditioneller 
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Religionen. Dies aufzuzeigen war notwendig, da sich erst dadurch die Bewegungen im 
religiösen Feld der Gegenwart verstehen lassen. Letztendlich hat dieses Kapitel auch 
Einsichten in die machtpolitischen Interessen der niederländischen Kolonialregierung 
gewährt, in denen Religion eine entscheidende Rolle spielte. Die Niederländer 
konzipierten Papua als ein „christliches Land―. Nach 1949 bildete Papua daher als letzte 
verbliebene Kolonie einen starken Gegenpol zum bereits unabhängigen, islamisch 
geprägten Indonesien. 
 Der zwischen den Niederlanden und Indonesien ausgetragene Streit um Papua 
(damals Irian Jaya) leitete das 6. Kapitel ein, welches sich der Genese des 
Papuakonflikts, von seiner politischen Geburtsstunde im Jahr 1949, bis zum 
erzwungenen Rücktritt des Langzeitdiktators Suharto im Jahr 1998 widmete. Als 
bedeutend konnte in dieser historischen Periode das Aufkommen einer vorwiegend von 
der Insel Biak stammenden christlichen Papuaelite festgestellt werden. Entscheidend 
war ebenso die von der niederländischen Kolonialregierung eingeleitete Neubesetzung 
sämtlicher zuvor mit IndonesierInnen ausgefüllten administrativen Positionen. Es kam 
gewissermaßen zur Papuanisierung des öffentlichen Bereichs und der Ausformung eines 
nationalen Selbstbewusstseins. Diese Politik führte zu erheblichen Rivalitäten zwischen 
IndonesierInnen und Papuas und muss heute ebenfalls als beteiligter Kausalfaktor für 
die ethnischen Feindseligkeiten und die daraus entstehenden Konflikte gesehen werden. 
Nachdem der Streit der Nationen im Jahr 1969 unter Abhaltung des umstrittenen „Act 
of Free Choice― Referendums endgültig zugunsten Indonesiens entschieden wurde, 
bewirkten Suhartos militärisch erzwungenen Versuch, Papua in den indonesischen 
Nationalstaat zu integrieren, das genaue Gegenteil, nämlich die Stärkung eines anti-
indonesischen, heterogenen Papua-Nationalismus. Nicht zuletzt wurden in diesem 
Kapitel Suhartos exzessive Transmigrationspolitik und das ebenso ausgeprägte Streben 
nach nationaler Entwicklung/Aufbau als wesentliche Konfliktbereiche identifiziert. 
Dabei konnte aufgezeigt werden, wie das Regime durch die Forttradierung eines 
frontier orientalism die Bevölkerung Papuas auf einer evolutionären Steinzeitstufe 
positionierte, um dadurch politische Herrschaft zu legitimieren. Ferner wurde in diesem 
Kapitel Religion als zusätzliche Konfliktdimension identifiziert, was sich in einer 
beginnenden Polarisierung zwischen ChristInnen und MuslimInnen zeigte. Dabei spielte 
die staatliche Verordnung, dass alle indonesischen StaatsbürgerInnen an eine höchste 
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Gottheit glauben müssen, eine zentrale Rolle. Indem traditioneller Religionsauffassung 
von der indonesischen Regierung nicht anerkannt wurden, waren die Menschen 
gezwungen, in eine der staatlich gebilligten Religionen überzutreten. Diese politische 
Maßnahme trug wesentlich dazu bei, dass politische bzw. ethnische Konflikte sich zu 
ethno-religiösen Konflikten zwischen ChristInnen und MuslimInnen ausweiten konnten. 
Dies geschah aber erst im post-Suharto Indonesien, womit sich Kapitel 7 dieser Arbeit 
befasste. 
 Der erzwungene Rücktritt Suhartos leitete nicht nur die era reformasi ein, 
sondern markierte auch einen der bedeutendsten Wendepunkte in der Geschichte 
Indonesiens. Im Rahmen der darauf beginnenden Dezentralisierungspolitik fanden in 
einem der zentralisiertesten Länder der Welt in kürzester Zeit massive Umbrüche statt, 
die vielerorts eine unerwartete Welle an gewalttätigen Konflikten auslösten. Derartiges 
Potenzial bestand auch in Papua. Um eine Gewalteskalation und eine mögliche 
Abspaltung von Indonesien zu vermeiden, trat am 1. Jänner 2002 das unter der 
Regierung von Präsidentin Megawati Sukarnoputri verabschiedete Gesetz zur 
Spezialautonomie (Gesetz Nr. 21/2001) in Kraft. Mit dessen Auswirkungen auf die 
Bevölkerung und das religiöse Feld beschäftigte ich mich in diesem Kapitel. Dabei 
konnte aufgezeigt werden, dass mittlerweile die Mehrheit der Bevölkerung die 
Spezialautonomie als gescheitert betrachtet, was u.a. nicht nur an der zaghaften 
Umsetzung durch Jakarta, sondern ebenso an der korrupten Papua-Elite liegt, in deren 
Taschen ein Großteil der Sonderautonomiegelder aus Jakarta verschwindet. Die von 
Jakarta gewohnte, von vielen als Virus bezeichnete Korruption scheint sich nun unter 
der eigenen Elite fortzusetzen. Dieser Umstand bewirkte einen starken Vertrauensbruch 
in die Politik. War es früher die indonesische Regierung, der Papuas nicht vertrauten, so 
sind es jetzt zusätzlich auch die beiden Provinzregierungen von Papua und Papua Barat. 
Dies galt es aufzuzeigen, um dadurch meine These zu verhärten, dass aufgrund des 
Versagens der Politik das religiöse Feld zunehmend an Bedeutung gewinnt. Dabei 
wurde auf identitätspolitische Diskurse Bezug genommen, die von der Konstruktion 
einer exklusiven Papuaidentität, über das eine Opferidentität aller Papuas betonende 
katholische Konzept memoria passionis, bis hin zur politischen Wiederentdeckung des 
Islam als „Ursprungsreligion― Papuas reichen. Insbesondere waren es drei Bewegungen, 
die in diesem Kapitel als besonders bedeutsam identifiziert wurden, nämlich ein wieder 
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erwachender heterodoxer Papua-Nationalismus, ein sich verstärkender orthodoxer 
indonesischer Nationalismus und die Revitalisierung bzw. Neuerfindung von adat, in 
Form einer nun zunehmend an Einfluss gewinnenden politischen Bewegung. Dass diese 
drei Bewegungen nicht unabhängig von Religion stattfinden, sollte in Kapitel 7 
klargestellt werden.  
 
Mit Macht, traditionellen religiösen Vorstellungen und Schriftreligionen befasste sich 
Teil II bzw. Kapitel 8 dieser Arbeit, in dem eine Exkursion nach Biak einen tieferen 
Blick auf die religiösen Ursprünge des Papua-Nationalismus ermöglichen sollte. 
Anhand der Arbeiten von Danilyn Rutherford zeigte ich auf, dass Biak eine 
Sonderstellung in der Geschichte Papuas einnahm und als einflussreiche zwischen dem 
modernen, mächtigen Tidore und dem „rückständigen―, festländischen Papua gelegene 
Insel gesehen werden muss. Dabei sollte aufgezeigt werden, dass die am fremden 
Tidore orientierten Seefahrer sich stark vom restlichen Papua distanzierten und dieses 
als Wildnis konzipierten. Die Menschen Papuas wurden von ihnen gejagt und als 
Sklaven verkauft. Biak war durch seine jahrhundertelangen Kontakte zum 
muslimischen Tidore die wohl fortschrittlichste Region Neuguineas. Dass Biak 
aufgrund seiner speziellen Geschichte nicht als repräsentativ für Papua zu sehen ist, galt 
es dabei zu verdeutlichen. Das war wichtig, da diese Insel den Geburtsort des heute 
wiedererwachenden Papua-Nationalismus darstellt, der damals als religiöse Bewegung 
seinen Anfang nahm. Um dies zu verdeutlichen, setzte ich mich ausführlich mit den von 
Fredrik Kamma so eindrucksvoll beschriebenen Koreri-Bewegungen auseinander. 
Dabei konnte illustriert werden, wie die Verbindung von traditionellen religiösen 
Weltbildern und christlichen Einflüssen es einigen charismatischen Persönlichkeiten 
ermöglichte, Menschen für ihre politischen Zwecke zu mobilisieren. Ihren Höhepunkt 
nahm diese erste nationalistische Bewegung mit „Dewa Stephanus―, der sich als 
zurückgekehrter Manseren Manggundi selbst zum Gott erhob, und als „göttlicher 
General― mit seiner Armee ganz Papua von der japanischen Besatzung aber auch aller 
anderen nicht-europäischen amberi (Fremden) befreien wollte, zu denen eben auch die 
indonesischen ZuwanderInnen zählten. Auf diesen religiös-nationalistischen 
Befreiungsbewegungen baut letztendlich der heutige Papua-Nationalismus auf. Was 
unter Befreiung heute verstanden werden kann, wurde im letzten Teil dieses Kapitels 
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illustriert. Anhand von sozialanthropologischen und theologischen Interpretationen 
konnte aufgezeigt werden, wie sich eine Befreiungstheologie etablieren konnte, die, 
nicht anders als der frühe Papua-Nationalismus, traditionelle und christliche 
Glaubensvorstellungen in sich vereint. In ihren Grundzügen scheint diese Bewegung 
eine passive und friedliche Form angenommen zu haben, wie u.a. der Theologe 
Marthinus Th. Mawene feststellte. Wichtig ist dabei zu erwähnen, dass sich diese 
Befreiungstheologie außerhalb des kirchlichen Rahmens entwickelte, und sich somit 
auch kirchlicher Kontrolle entzieht. Aus der mythologischen Figur Manseren 
Manggundi wurde ein Papua-Jesus. Er ist heute der neue (politische) Befreier vieler 
(separatistischer) Papuas, deren (separatistische) Waffe das Gebet ist, wie uns Danilyn 
Rutherford zeigte. Mit der erneuten Betonung, dass Biak nicht repräsentativ für Papua 
ist, schloss ich schließlich Kapitel 8, in welchen sozusagen die Geschichte mit der 
Gegenwart verbunden und der empirische Hauptteil meiner Studie eingeleitet wurde. 
 
Teil V bildete den empirischen Hauptteil dieser sozialanthropologischen Studie und 
thematisierte die im religiösen Feld stattfindenden Bewegungen der jüngsten 
Gegenwart. Um der diesem zugrunde liegenden Komplexität gerecht zu werden, 
bediente ich mich des Ansatzes der multi-sited ethnography. Das in mehreren 
teilnehmenden Beobachtungen gewonnene Material wurde in 6 Kapitel aufgeteilt, die 
neben den Ethnographien aus den wichtigsten Küstenstädten auch Beispiele vom stark 
divergierenden Hochland beinhalten. Dadurch sollte ein aktueller und vor allem nicht 
lokal beschränkter Eindruck der sich in Bewegung befindlichen Religiositäten vermittelt 
werden. Den Anfang bildete Kapitel 9, in dem ich empirisches Material aus den Jahren 
1997 und 2008 heranzog. In Anlehnung an die in Kapitel 4 dargestellte Trennung in 
„zivilisierte―, muslimisch geprägte BewohnerInnen der Küsten und die „unzivilisierten, 
religionslosen Wilden― des Landesinneren, habe ich die Forttradierung dieses frontier-
orientalism in die Gegenwart dargestellt. Dabei orientierte ich mich an James Scott und 
wandte sein Konzept von „Zomia― auf das Hochland von Papua an. Dadurch konnte 
aufgezeigt werden, wie die Konstruktion der „Wilden― bis in die Gegenwart staatliche 
Herrschaft wie auch religiöse Bekehrung legitimieren soll. Zwei wesentliche 
Erkenntnisse ließen sich daraus ableiten. Aus staatlicher Sichtweise wird das Hochland 
heute gewissermaßen als Epizentrum des separatistischen Papuakonflikts verantwortlich 
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gemacht und aus religiöser Sichtweise stellt die Hochlandbevölkerung sozusagen ein 
unbestelltes Feld für „church planting― und „soul harvesting― dar, was in jüngster 
Vergangenheit auch in islamischen Kreisen so gesehen wird. Wie sich dies auf die 
Bevölkerung bzw. auf das religiöse Feld auswirkte, habe ich anhand konkreter 
ethnographischer Beispiele demonstriert, in denen protestantische, katholische und nicht 
konvertierte Informanten zu Wort kamen. Dabei wurde recht deutlich sichtbar, wie die 
Bevölkerung entlang religiöser Grenzen gespalten wurde. Auffällig war dabei, dass die 
katholische Kirche sich als kompromissbereiter gegenüber bestimmten traditionellen 
Glaubenselementen erwies und diesen nicht so ablehnend gegenüberstand, wie dies 
etwa die protestantische Kirche tat. Ein weiterer wesentlicher Aspekt dieses Kapitels 
widmete sich der Gegenwart und fragte nach der Rolle des Islam im post-Suharto 
Hochland. Dabei konnte festgestellt werden, dass erneut eine Trennung der 
Bevölkerung zwischen religiösen Linien stattfindet. Der sich rasch verbreitende Islam 
wurde als zunehmendes Konfliktfeld im Hochland identifiziert, welches sich trotz eines 
heterogenen Christentums als eher geschlossen christlich präsentiert. In diesem Sinne 
konnte ein religiöses Feld porträtiert werden, welches sich durch zunehmende religiöse 
Konkurrenz und ein damit verbundenes Konfliktpotenzial kennzeichnet. Mit der 
Konfrontation von Islam und Christentum aber auch mit der Religiosität der Menschen 
beschäftigte sich explizit Kapitel 10, in dem die persönlichen Wahrnehmungen von 
Gläubigen unterschiedlicher Konfessionen im Mittelpunkt standen. 
 In welcher Weise Menschen in Jayapura direkt vom Papuakonflikt betroffen 
sind, welche Rolle Religion in diesem Kontext für sie spielt und welche Vorurteile, 
Ängste, Verschwörungstheorien und Bedrohungen im religiösen Feld kursieren, wurde 
in diesem Kapitel aufgezeigt. Dichte Beschreibungen vom Konfliktalltag sollten 
Einblicke in die Wahrnehmungen der Menschen gewähren. Dabei wurde Religion als 
integraler und zentraler Bestandteil des Lebensalltags erkannt. Die gesteigerte 
Religiosität der Menschen wurde in direkten Zusammenhang mit dem Konflikt gebracht 
und als Resultat politischer Enttäuschung, sich ändernder Ordnungen, nicht vorhandener 
Sicherheiten und neuer Ungewissheiten interpretiert. In diesem Kapitel bestätigten sich 
die von Kapferer et al. (2010) angestellten theoretischen Überlegungen, die Wiederkehr 
des Religiösen als Konsequenz von Krisen und Konflikten zu sehen. Für viele bietet 
Religion den letzten Halt und die oft einzige Möglichkeit die Ungerechtigkeiten des 
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Lebens zu ertragen. Dementsprechend tief sitzt der Glaube. Was hier für MuslimInnen 
und ChristInnen in gleichem Maße gilt, nämlich totale Hingabe, schafft gleichzeitig die 
Rahmenbedingungen für religiös motivierte Konflikte. Davon zeugten die in diesem 
Kapitel detailliert dargestellten Islamisierungsängste und Verschwörungstheorien 
christlicher Papuas, die eine staatlich geplante Islamisierung und die Verdrängung des 
Christentums vermuten. Derartige Ängste aufzuzeigen, war das Ziel dieses Kapitels, um 
dadurch auf eine zutiefst beunruhigende Gefahr innerhalb des religiösen Feldes 
hinzuweisen, die sich in Form von Schwarz-Weiß-Malerei zeigt, wobei ChristInnen und 
MuslimInnen einander Islamisierung bzw. Christianisierung unterstellen. Vereinfacht 
ausgedrückt fürchten Papuas die Islamisierung durch Indonesien und die Indonesier im 
Falle der Unabhängigkeit die Christianisierung. Diese Einsicht ist zwar nicht neu, die 
Intensivität mit der die dadurch ausgelöste gesellschaftliche Polarisierung entlang 
religiöser Linien vorangetrieben wird, hingegen schon. In diesem Kapitel wurde explizit 
auf die schlummernde Gefahr einer religiös motivierten Gewalteskalation hingewiesen, 
wie sie in den benachbarten Molukken bereits stattgefunden hat.  
Mit noch nicht voll ausgeprägten Religiositäten beschäftigte sich Kapitel 11, 
bzw. die in diesem vorgestellten Vertreter der muslimischen Bewegung Jamaʼah 
Tabligh, deren Mission die Glaubensfestigung der Umma (muslimische Gemeinschaft) 
ist. Nicht zuletzt kann es dem neuen Bewusstsein an der Geschichte des Islam in Papua 
zugeschrieben werden, dass sich Tablighis nun auch vermehrt der marginalisierten 
muslimischen Papuas annehmen. Dies wurde am Beispiel des kampung Kokoda 
deutlich, in welchem „potenzielle― MuslimInnen, die aber den Islam noch nicht 
„richtig― praktizieren, ein ideales Ziel für die Tablighis darstellen. Ferner wurde in 
diesem Kapitel am Bau einer Moschee dargestellt, wie nun ausländische Gelder über 
transnationale religiöse Netzwerke bis in die östlichste frontier Indonesiens fließen und 
dort Religiositäten verstärkt in Bewegung versetzen. Dass sich die Tablighis in Papua 
nicht nur auf die Glaubensfestigung ihrer muslimischen Brüder und Schwestern 
beschränken und die Dakwah als moralische Verpflichtung aller MuslimInnen sehen, 
zeigten die Interviewauszüge aus Sorong. Die Jamaʼah Tabligh Bewegung ist in ihren 
Unternehmungen nicht nur in Papua erfolgreich und verzeichnet weltweit große 
Wachstumsraten. Ähnlich verhält es sich mit einer anderen religiösen Bewegung, die 
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ebenfalls rasanten Zulauf hat. Die Rede ist von den neo-charismatischen bzw. 
pfingstlerischen Kirchen, womit sich Kapitel 12 beschäftigte.  
Den aufstrebenden neo-charismatischen und pfingstlerischen Kirchen 
(Pentecostals) galt mein besonderes Interesse, da sie mitunter die größten 
Veränderungen nicht nur innerhalb des Christentums bewirken. Sie konnten als 
ernsthafte Konkurrenz zu den etablierten protestantischen und katholischen Kirchen 
Papuas identifiziert werden. Dabei wurde anhand der erhobenen empirischen Beispiele 
und der Berichte der International Crisis Group auf deren betont abweisende Einstellung 
gegenüber Andersgläubigen, deren teilweise aggressiven Evangelisierungsmethoden 
und die dadurch vermehrt in Erscheinung tretenden religiös motivierten 
Zusammenstöße hingewiesen. Den Schwerpunkt bildete jedoch die Fragestellung nach 
dem Erfolg der Pfingstler in Papua und inwieweit traditionelle Religionsvorstellungen 
mit den neo-reformatorischen, pfingstlerischen bzw. charismatischen Bewegungen 
vereinbar bzw. kompatibel sind. Dabei richtete sich der Schwerpunkt meiner 
Untersuchungen auf die Gottesdienste bzw. die Ritualpraktiken, in denen die Menschen 
durch totale religiöse Hingabe in direkte Kommunikation mit dem im Ritual 
verkörperten „Heiligen Geist― traten. Es konnte aufgezeigt werden, dass die teilweise 
durch Glossolalie angestrebte Heilung ein zentrales Element und auch Motiv des Rituals 
darstellt. Anhand von Rückblenden auf die bereits in Kapitel 3 vorgestellten religiösen 
Vorstellungen der Sawiyanoo wurden vor allem traditionelle und pfingstlerische 
Glaubensvorstellungen und Ritualpraktiken miteinander verglichen. Dadurch ließ sich 
erkennen, wie Papuas ihr „verbotenes― adat wieder (er)finden und sich entlang 
religiöser Pfade der Erleuchtung neu formieren. Letztendlich konnten am Beispiel der 
charismatischen Bewegung Jalan Suci (heiliger Pfad/Weg) die im Pfingstlertum 
betonten gemeinschaftsbildenden Qualitäten aufgezeigt werden. Dadurch wurde 
deutlich gemacht, wie diese Kirchengemeinden einen gewissen Grad der Autonomie zu 
erlangen versuchen, um sich weitgehend unabhängig vom Staat selbst zu organisieren, 
was sie u.a. mit der Konstruktion einer Kirche auf einem Privatgrundstück taten.  
 Wie sich die Konstruktion einer „Stadt des Evangeliums― auf die Beziehungen 
zwischen Islam und Christentum in Papua auswirkte, war hingegen das Kernthema von 
Kapitel 13. Es wurde verdeutlicht, dass sich durch die versuchte Einführung einer 
christlichen Gesetzgebung, die gewissermaßen als Gegenstück zur in anderen Teilen 
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Indonesiens praktizierten islamischen Gesetzgebung gesehen werden kann, eine Region 
als explizit christlich zu erkennen gab. Dabei wurde aufgezeigt, wie sich bereits 
vorhandene Spannungen zwischen MuslimInnen und ChristInnen in ganz Papua 
verschärften, wobei die Grenze zu gewalttätigen Auseinandersetzungen diesmal noch 
nicht überschritten wurde. Die Tatsache, dass der Entwurf dieser Perda Injil genannten 
christlichen Gesetzgebung ausgerechnet in Papua erfolgte, weist auf einen starken 
christlich-fundamentalistischen Einfluss in diesem Teil Indonesiens hin, der sich bisher 
noch nie so selbstbewusst präsentierte. Derartige Entwicklungen müssen natürlich in 
Verbindung mit Papuas neuem Status gesehen werden, der 2002 mit der Einführung der 
Sonderautonomie erreicht wurde. In der symbolisch so bedeutsamen „Stadt des 
Evangeliums―, in der christliche Papuas die Ankunft der beiden Missionare Ottow und 
Geissler alljährlich als nationales Ereignis feiern, zeigt sich am deutlichsten, was ich im 
Laufe meiner Forschungen überall in Papua wahrnahm, nämlich die unübersehbare 
Gefahr eines gewalttätigen Konflikts entlang religiöser Linien, oder in den Worten der 
Betroffenen ausgedrückt, eines „religious war―. 
 Mit der Vermeidung von religiösen Konflikten aber auch mit der wachsenden 
Angst davor befasste sich das letzte Kapitel, welches uns wieder zurück nach Fakfak, in 
die Stadt der drei Religionen führte, in der die schriftlich aufgezeichnete Geschichte 
Papuas ihren Anfang nahm. In Fakfak schloss sich gewissermaßen der Kreis meiner 
Arbeit zu Religiositäten in Bewegung. Ein Politiker erzählte in diesem Kapitel 
Religionsgeschichte und gewährte Einblicke in lokale Denkweisen. Fakfak ist für ihn 
und viele andere der Geburtsort aller Religionen, wenn nicht gar die Wiege der 
Menschheit. In seinen Erzählungen wurde die Notwendigkeit einer Geschichte deutlich, 
die die Menschen als kultiviert und zivilisiert darstellt und sie gewissermaßen an der 
Spitze und nicht am untersten Ende der Gesellschaftspyramide positioniert. Nur die 
Papuas von Fakfak konnten eine agama keluarga (Familienreligion) entwickeln, die 
dem lokalen adat entspringend Konflikte zwischen zugewanderten und konvertierten 
MuslimInnen, ProtestantInnen und KatholikInnen zu vermeiden imstande war. Deutlich 
wurde hierbei ein starkes Selbstbewusstsein, in dem adat für eine zivilisierte 
Gesellschaft verantwortlich gemacht wird und nicht, wie es zu erwarten gewesen wäre, 
die Schriftreligionen. Heute wird diese Familienreligion als Satu Tungku Tiga Batu (Ein 
Ofen, drei Steine) propagiert, nicht zuletzt in Anbetracht einer präsenten Gefahr religiös 
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motivierter Gewalt. Davon zeugten die ethnographischen Beispiele verängstigter 
ChristInnen, die eine islamische Übermacht und die Verdrängung des Christentums 
befürchten. Insofern beschäftige nicht nur ich mich mit der Frage, wie lange das adat 
dieser Menschen imstande sein wird, die betonte Harmonie in der mittlerweile auch 
Serambi Mekkah (Balkon von Mekka) genannten Stadt der drei Religionen aufrecht zu 
erhalten.  
 
Weitaus stärker als in den Jahren unter Suharto, sind in Papua Religiositäten heute in 
Bewegung. Das religiöse Feld hat sich geöffnet und befindet sich im Umbruch. 
Reformistische und reaktionäre religiös motivierte Bewegungen beginnen zunehmend 
die etablierten gesellschaftlichen Strukturen zu verändern. Bewirkt haben diese 
Veränderungen die in der Post-Suharto Ära dominierende Dezentralisierungspolitik, die 
u. a. zum Zusammenbruch institutioneller Netzwerke führte, die die Peripherien mit 
dem Zentrum verbanden. Vor allem im östlichen Indonesien resultierten diese 
politischen Umbrüche und die sich verändernden Ordnungen in existenziellen Ängsten 
und der Sorge um die eigene Identität. In Papua ist seit inkrafttreten der 
Sonderautonomie das Ausmaß eines gesellschaftlichen Wandels besonders spürbar, was 
von Papuas wie auch ZuwanderInnen gleichermaßen mit Skepsis aufgenommen wird. 
Dort erleben wir heute einen kreativen Prozess, in dem alte und neue Kräfte aneinander 
reiben. Viele Menschen sehen diesen Entwicklungen mit Verängstigung und 
Unsicherheit entgegen, was zu ansteigenden kommunalen Spannungen führt.  
Die Betonung von ethno-religiösen Identitäten gewinnt heute zunehmend an 
Bedeutung und sollte auf ihre Gewichtung gegenüber einer nationalen Identität neu 
überdacht werden. Unter der Bevölkerung macht sich obendrein ein zunehmendes 
Misstrauen in die Politik breit. Der Vertrauensverlust beschränkt sich dabei nicht nur 
auf die Zentralregierung in Jakarta, sondern betrifft auch auf die eigene politische Elite. 
Die Revitalisierung bzw. die Neuerfindung von adat spielt dabei eine entscheidende 
Rolle. Als politischer Ausdruck der Post-Suharto era reformasi gewinnt die masyarakat 
adat Bewegung nun sichtbar an Bedeutung. Im Namen von adat werden etablierte 
Machtverhältnisse neu geordnet. 
Als politische Kraft fordert diese emanzipatorische Bewegung nun zunehmend 
den Nationalstaat heraus. Die Zivilgesellschaft hat begonnen, sich durch die 
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Revitalisierung und Neuerfindung von Tradition und Brauchtum zu reorganisieren. 
Unter den sogenannten adat-Gemeinschaften lässt sich ein starkes ethno-religiöses 
Selbstbewusstsein erkennen, welches über Jahrzehnte massiv unterdrückt wurde und 
nun zurück ans Licht kommt. Wie der Nationalstaat diesem Prozess der 
gesellschaftlichen Neugestaltung begegnet, ist eine der wesentlichen Fragen, der die 
regionalen Wissenschaften in Zukunft nachzugehen haben. 
Das gilt in besonderem Maße für Papua, wo die Situation noch komplexer ist. 
Hier kennzeichnet sich die Post-Suharto Ära nicht nur durch die Revitalisierung bez. 
Neuerfindung von adat, sondern auch durch einen den indonesischen Nationalstaat 
herausfordernden Papua-Nationalismus. Diese Bewegungen sind es, die Gegenwart und 
Zukunft dieser krisengeschüttelten Region am erheblichsten mitbestimmen. Dass und 
wie Religiosität dabei eine zentrale Rolle spielt, wurde in dieser Arbeit aufgezeigt. 
Die in dieser Studie betonte Bedeutung des Religiösen legt auch eine intensivere 
Beschäftigung mit dem heute wieder vermehrt diskutierten Begriff des Kreationismus 
nahe. Hier ist es vor allem ein bis in die Gegenwart weiter tradierter frontier 
orientalism, der Papuas als Steinzeitmenschen positioniert. Aus dieser Perspektive 
erscheint es relativ plausibel, dass Religion hier einen Ausweg bietet. Bleiben Papuas in 
evolutionistischer Denkweise auf der untersten Stufe der Menschheit gefangen, so sind 
sie im Sinne eines Kreationismus von Gott geschaffen und somit allen anderen 
Menschen gleichgestellt. Sie bekommen sozusagen ihre Würde zurück. Dieser Aspekt 
ist ebenfalls wesentlich, um die tiefere Bedeutung von Religion und Religiosität in 
Papua zu verstehen.  
Als besonders signifikant erwiesen sich in dieser Arbeit die religiösen 
Dimensionen des Papua-Nationalismus. Dabei wurde explizit darauf hingewiesen, dass 
eine Gesellschaft im westlichen Sinne in Papua nicht vorhanden ist. Insofern stellt sich 
für die Zukunft die Frage, was eine derzeit noch nicht vorhandene Gesellschaft 
entstehen lassen könnte. Auch hier spielen traditionelle und schriftreligiöse 
Vorstellungen eine bedeutende Rolle. Lokale religiöse Vorstellungen sind in ganz 
Papua durch einen ausgeprägten Ahnenglauben geprägt, welcher sozusagen als kleinster 
gemeinsamer Nenner identifiziert werden konnte. Der für lange Zeit von religiösen 
sowie staatlichen Institutionen vernachlässigte bzw. unterdrückte Ahnenglaube ist dabei 
keineswegs ein Relikt vergangener Zeiten. Entgegen der offiziellen kirchlichen Doktrin 
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erfuhr er in Verbindung mit dem Christentum sein Fortbestehen und zwar in der Figur 
eines Papua-Jesus, der metaphorisch gesprochen als gemeinsamer „Urahn― aber auch 
als „politischer Befreier― gesehen werden kann. Diese kreative Verbindung zieht eine 
für die Zukunft wesentliche Frage nach sich, nämlich welche Religion bzw. 
Kongregation mit traditionellen Glaubensvorstellungen am besten vereinbar ist bzw. 
welche neuen Konstellationen sich zwischen religiösem adat und Christentum ergeben 
werden. Relativ deutlich zeigt sich heute, dass diese religiösen Verbindungen in 
muslimisch dominierten Gebieten nicht vorkommen. Was das für den christlich 
wahrgenommenen heterodoxen Papua-Nationalismus und den mit dem Islam 
assoziierten orthodoxen indonesischen Nationalismus bedeutet, wird uns in Zukunft mit 
Sicherheit beschäftigen. 
Die in dieser Studie vermittelte Komplexität und Heterogenität, die das religiöse 
Feld in Papua kennzeichnen, sind meiner Auffassung nach der Hauptgrund, warum die 
Region bis jetzt von weitflächiger religiöser Gewalt verschont geblieben ist. Mit einer 
zunehmenden Polarisierung der Bevölkerung entlang exklusiver monolithischer 
christlicher und islamischer Seiten kann sich diese Situation jedoch unerwartet schnell 
ändern. Auf ideologischer Ebene sind die Diskurse bereits vorhanden, die die religiösen 
Gemeinschaften gegeneinander aufzubringen imstande sind. Im christlichen Lager 
wurden diese Diskurse von der Revitalisierung Papuas als christliches Land, wie es am 
Beispiel von der „Stadt des Evangeliums― Manokwari demonstriert wurde, am 
deutlichsten. Im Gegensatz dazu schafft das katholische Konzept memoria passionis 
eine integrative Opferidentität, die auf kollektiv erlittenem Leid aufbaut. Damit wird 
den Menschen jedoch auch Verantwortung abgesprochen. Opfer sind in der Regel nicht 
verantwortlich. Insofern kann darin auch eine Gefahr gesehen werden, nämlich die, dass 
Papuas aufgrund ihrer Geschichte (noch) von der Übernahme einer Mitverantwortung 
ferngehalten und deswegen weiterhin „beschützt― werden müssen. Unter MuslimInnen 
dient die historische Tatsache, dass der Islam bereits lange vor dem Christentum in 
Papua Fuß fasste, der übertriebenen Behauptung, der Islam sei die „originale― Religion 
von Papua. Derartige Neuinterpretationen der Geschichte und die diesen 
innewohnenden Machtansprüche zeigen deutliches Potenzial Konflikte auf lokaler 
Ebene in weitflächige Gewalt transformieren zu können, was sich auf ganze Provinzen 
auswirken kann, wie wir es bereits von den benachbarten Molukken her kennen. Ob 
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Papua einer eher friedvollen oder einer von Gewalt geprägten Zukunft entgegenblickt, 
hängt nicht nur von den politischen Verhandlungen seiner Elite mit der Zentralregierung 
in Jakarta ab, sondern auch davon, wie sich das religiöse Feld vorort entwickelt. 
Unabhängig davon ob Papua weiterhin die östlichste Provinz Indonesiens bleibt oder ob 
es sich mit internationaler Hilfe die Selbstständigkeit erkämpft, das religiöse Feld wird 

































Aijomo   Erste Tochter von Awofaisa 
Alipou    Ethnische Gruppe 
Ama    Ethnische Gruppe / Berg / Dorf 
Amuko   Baum 
Ausario   Ethnische Gruppe 
Awofais(a)   Erster Urahne & Schöpfer 
Aworu Fua   Magic man 
Emwan   Mythologischer Vater des Dorfes Wolopu II 
 Mythologische Mutter des Dorfes Wopolu II 
Fu Aliyoli Früher benutzte, ungiftige, magische Pflanze, die 
unsichtbar macht 
Fulolu & Akusiyoi  Weiblicher Geist  
Fulowi    Tanz (Sing-Sing) & Sprache der Nakuwoi  
Fuwi Fuwi Sprache 
Haus Tambaran Rituelles Haus (Tok Pisin) 
Haus Sing-Sing  Rituelles Haus (Tok Pisin) 
Ilam    Bach/Bucht 
Iyoliya    Mann der den Sawiyanoo das Gift brachte 
Jamoi    Zweite Tochter von Awofaisa 
Jyalu    Männlicher Geist  
Kau Nu   Berg 
Kauvia (Kawiya)  Dorf 
Kolonialiyoli   Benutzte magische Pflanze  
Kukou    Bach/Bucht 
Kundu    Sing-Sing Trommel (Tok Pisin) 
Kivieo    Zweiter Urahne 
Kiviauvolu   Zweiter Urahne 
                                                            
358 Zur Schreibweise der Wörter sei angemerkt, dass ich mich nicht an die von Sören Årsjö entworfene 
Orthografie halte sondern an meine eigenen damaligen Aufzeichnungen. Eventuelle Abweichungen sind 
daher durchaus möglich.  
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Lapuwo   Big man der Sawiyanooanoo 
Lomo    Magischer Fisch 
Malijo (Imomolo) Tabuisierter Aal (von Awofaisa für den Geburtskanal der 
Frauen benutzt) 
Mat-Mat   Grab 
Nakoi    Leute die den Sawiyanoo das Gift brachten 
Nakuwoi   Ethnische Gruppe 
Nofuwou   Berg 
Nokoropo   Leute die unter dem Ama und Uno Berg leben 
Nopou    Fels/Stein 
Nunu    Magic house / Geheimwissen  
Oflo    Big man der Nakuwoi (ethnische Gruppe) 
Ono    Trommel 




Pouwo    Magischer Fisch 
Sanguma   Böser Geist/Dämon / Gift (Tok Pisin) 
Sawiyanoo/Sawiyanu  Ethnische Gruppe 
Sing-Sing   Fest / Zeremonie (Tok Pisin) 
Staiyo    Berg 
Sukalo Asu   Name einer giftigen Pflanze 
Uatino    Berg 
Ukou    Bach/Bucht 
Uno    Berg 
Uwao    Ort für magic house / Dorf 
Wanapa   Leute die unter dem Ama und Uno Berg leben 
Waniap   Ethnische Gruppe 
Waibat   Design, symbolisiert die Vagina 
Wopolu I Dorf 
                                                            
359 Der Begriff wurde auch mit Teufel (devil) übersetzt, was auf den Einfluss der Missionare zurück 
zuführen ist. Darauf machte mich Phillip Guddemi in einem kürzlich geführten Briefwechsel 
aufmerksam. Auffallend ist dabei die Ähnlichkeit mit dem Wort Papua. 
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Wopolu II (Nokonufa) Dorf 
Woruwori (Kolaotokao) Vogelsprache (neue Sprache der of Alipou) 
Yafi La   Magischer Fisch 
Yafi Nu   Magic house 




























A. To achieve a firm unity, as much propaganda as possible is to be made. 
 
B. Agganitha Menufaur must be liberated and return to Judea. 
 
C. 1. All those who are hostile towards the movement must be destroyed. 
2. Those autochthones who are willing to join will be forced to do so. 
The following categories will be put in prison: 
a. All foreigners (Amberi). 
b. Indonesians who are in the Japanese army. 
c. All government officials. 
d. Native preachers who do not join the movement. 
e. Teachers, Papuan as well as Amberi, who insult the movement. 
3. Autochthonous teachers will be allowed to become officers, or to hold other  
    important posts. Those who are reluctant will be coerced. 
4. Imprisoned preachers must not be maltreated. If they confine themselves to     
    their real task, the Church, they will not be molested. 
5. Amberi who want to join the movement may stay. 
6. Schools must not be destroyed but will be closed for the time being. 
7. Religious services shall not be interfered with. Churches must be saved even   
    if they must be fought for. 
8. Any ruffians must be kept in check. 
9. Robery and theft are strictly forbidden and will be severely punished. 
 
D. The Koreri army will be named A.B. (America-Blanda or America-Babo = New 
America). Eventually the army will help the the A.B.C.D. Front (America, 
Britan, China, the Dutch). 
                                                            
360 Die hier niedergeschriebenen Statuten wurden wortwörtlich aus dem von Freerk Ch. Kamma (1972: 
71-73) verfassten Buch Koreri. Messianic Movements in the Biak-Numfor Culture Area übernommen. 
Die von J. N. Voorhoeve herausgegebene Erstausgabe aus dem Jahr 1954 trug den Titel De Messiaanse 
Koreri-Bewegingen in het Biaks-Noemfoorse Culturgebied. 
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The army will be composed as follows: 
1. Muris Swan (the fleet). 
2. Muris Sup (the army). 
3. As a weapon to coerce autochthones the karbere (an ironwood club known 
from the myth of the dragon) will be used. 
4. Real weapons such as hatchets and spears can be used against the Japanese. 
5. The people will be allowed to use the magic powers they have inherited from 
their ancestors. (Stephanus himself was an adept.) 




1. The Koreri flag – blue, white, red (faith, peace, courage, or From Heaven 
comes peace or war). 
2. The Peace flag. A blue cross on a white flag. 
3. A white headcloth is to be worn. 
4. A white star (Sampari) will be put in the blue bar of the Koreri flag, and blue 
cross in the white bar. 
5. All wear white loincloths. 
6. The bamboo comb with the cock‘s feathers will be introduced. 
7. The Biak sirep (hour-glass drum), gongs and triton shells will be the 
instruments to call the people for war. 
8. The Do mamun (hongi songs) will be sung. 
 
F. The Japanese army will not be molested except in extreme necessity. Efforts will 
be made to persuade Japan to recognize the movement to unite the whole of 
New Guinea, and its flag. 
 
G. The whole of New Guinea, from Gebe to Hollandia and Merauke, will fall under 





1. All tribes will be one. 
2. Each tribe will have its own leaders. 
3. All the leaders will meet in Rani (Gadara), the center. 
4. The local wars that formerly used to occur must not be resuscitated. Now is 
the time for the people of New Guinea to make peace with each other. The 
name Angganitha Bin Damai (Woman of Peace) will exemplify the pacifism 
of all the people. 
 
H. Positions 
1. Angganitha Menufaur Bin Damai ro Judaea will be recognized as queen of 
the whole of New Guinea. 
2. To this end the Biak people must work very hard. 
3. Stephanus Ronsumbre Simopyaref Rumgun Kababur Tuan Damai Ro 
Gadara will be general and leader of the A.B. army. 
4. Three of Stephanus‘ brothers will be appointed commanders of the fleet. 
5. Any functionaries appointed by Angganitha will be acknowledged by other 


















 dass die Heilige Schrift wörtlich inspiriert ist und uns als göttliche Richtschnur 
gegeben worden ist.  
 an den ewigen, dreieinigen Gott: Vater, Sohn und Heiliger Geist.  
 dass Jesus Christus wahrer Mensch und wahrer Gott ist; dass er von der Jungfrau 
Maria geboren wurde, ohne Sünden den Tod erlitt, leibhaftig auferstanden ist 
und jetzt beim Vater für uns bittet. Wir glauben, dass er bald wiederkehren wird, 
um seine Gemeinde zu holen und seine tausendjährige Herrschaft aufzurichten.  
 dass die menschliche Natur durch die Sünde völlig verdorben ist. Deshalb ist der 
Mensch von Gott getrennt und muss errettet werden.  
 dass Jesus Christus starb und sein Blut für die Sünden aller Menschen vergossen 
worden ist.  
 dass die Erlösung eine ewig gültige Gabe Gottes ist, die nicht von Werken 
abhängt; dass jeder Mensch die Erlösung auf Grund seines persönlichen 
Glaubens an den Herrn Jesus Christus annehmen oder verwerfen kann.  
 dass der Heilige Geist uns neues Leben von Gott gibt und in jedem lebt, welcher 
von Jesus Christus errettet worden ist.  
 an die leibliche Auferstehung der Erlösten sowie der Unerlösten.  
 an das ewige Leben der Erlösten beim Herrn, wie auch die ewige Verdammnis 
der Unerlösten.  
 an die Verantwortung jedes Gläubigen, aus der Liebe Christi und durch die Kraft 
des Heiligen Geistes, ein Zeuge Jesu Christi zu sein und die Verkündigung des 
Evangeliums in aller Welt zu fördern.  
 wir praktizieren die Glaubenstaufe durch untertauchen und sind weder 
"ökumenisch" noch "charismatisch" 
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